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Capítulo I 
La investigación y sus fundamentos teóricos
do ha debilitado de forma dramática la trasmisión de 
saberes cardinales, incluidas las lenguas originarias. 
En la región de lo Ya’a/lo I’ya, territorio conocido 
como Villa Alta (Lachewize), se reúnen un centenar 
de librillos redactados durante el siglo xvii por los 
expertos en rituales de dicha región. Dichos documen-
tos representan un patrimonio cultural crucial para los 
descendientes de los autores, los Bene’ Ya’a/En’ne 
I’ya, los Zapotecos de la Sierra Norte. Estos pequeños 
cuadernos, de apenas unos centímetros de longitud, 
resguardan los saberes mánticos de sus ancestros, así 
como la cuenta de los días que manejaban. Son el 
testimonio de una trasmisión clandestina de saberes 
(Távarez, 2010) como resultado de la persecución que 
sufrieron sus autores.
El corpus de documentos se resguarda en el Archi-
vo General De Indias, en Sevilla. Los manuscritos, 
confiscados a los Bene’ Ya’a/En’ne I’ya, son el testi-
monio de la dinámica intelectual suscitada entre los 
expertos rituales de muchas comunidades2 de la región. 
Los textos ponen en evidencia el nivel de importancia 
de la actividad mántica y de la consulta del tiempo en 
la actividad ritual. En este sentido, se comprende el 
papel fundamental de los expertos en la vida ritual, 
terapéutica, social, comunal y simbólica de sus comu-
nidades.
2 El término “comunidad” en este trabajo se define según los términos 
de Martínez-Cobo (1983) en el Estudio del problema de la discriminación 
contra las poblaciones indígenas (1983), Naciones Unidas, E/CN.4/
Sub.2/1986/7
  “Son comunidades, pueblos y naciones indígenas los que, teniendo 
una continuidad histórica con las sociedades anteriores a la invasión 
y precoloniales que se desarrollaron en sus territorios, se consideran 
distintos de otros sectores de las sociedades que ahora prevalecen en 
esos territorios o en partes de ellos. Constituyen ahora sectores no 
dominantes de la sociedad y tienen la determinación de preservar, 
desarrollar y transmitir a futuras generaciones sus territorios 
ancestrales y su identidad étnica como base de su existencia continuada 
como pueblos, de acuerdo con sus propios patrones culturales, sus 
instituciones sociales y sistemas legales.” Texto consultado en las 
Directrices Sobre las Cuestiones Relativas a los Pueblos Indígenas, 2009, 
Naciones Unidas, Nueva York y Ginebra, p. 8. 
Dependemos en gran parte de nuestra 
historia. Estamos formados por nuestra 
educación, la influencia de nuestros pa-
dres que no es, en ningún caso, siempre 
personal. […] No somos de hoy ni de 
ayer, somos de una edad inmensa.1
Carl Gustav Jung
En 1959, en una entrevista que marcará la historia de 
la cadena británica BBC, Carl Gustav Jung formulaba 
esta sentencia frente a su interlocutor, el periodista 
John Freeman: “no somos de hoy, ni de ayer, somos 
de una edad inmensa”. El psiquiatra suizo explicaba 
aquí su mayor punto de diferencia con su contempo-
ráneo y amigo Sigmund Freud. Según él, el padre del 
psicoanálisis no había dado la consideración que se 
merece a la condición histórica del ser humano: el 
inconsciente de cada individuo está conectado con los 
millares de años de la historia de nuestra especie. 
Generación tras generación, en cada acto, palabra, 
reflexión, emoción, timbre de voz o cruce de mirada, 
transmitimos los milenios de nuestra herencia. Esta 
inmensidad de la humanidad nos permite día a día 
seguir adelante, ubicarnos e identificarnos dentro del 
universo y la complejidad de la vida. Los saberes de 
nuestros antepasados nos han permitido aprender a 
sobrevivir, a cuidarnos, a amarnos, a cuidar de nuestro 
entorno. Estos saberes se han trasmitido desde esta 
“edad inmensa” a través del mundo y, de este modo, 
las raíces de la humanidad se extienden en su diver-
sidad.
El proceso de colonización impulsado durante los 
últimos siglos por diferentes países a través del mun-
1 Traducción personal del inglés, a partir de una entrevista de Carl 
Gustav Jung por John Freeman durante el programa Face to Face, BBC 
C.G., 1959: «[…] We depend largely upon our history. We are shaped 
through education, through the influence of the parents, which is by no 
means always personal. […] We are not of today or of yesterday; we are 
of an immense age.» 
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La función social y comunitaria de las y los exper-
tos acerca de la consulta del tiempo, el espacio y el 
cosmos me han llevado a formular el siguiente cues-
tionamiento: ¿qué nos transmiten hoy los expertos en 
rituales en las diferentes comunidades I´ya / Ya’a?
A través de esta pregunta daré una atención espe-
cífica a las y los expertos en rituales de la región, que 
serán considerados como “portadores de la memoria”3 
(Assmann, 1992) de sus comunidades. Son ellos mis-
mos los que dan el significado al patrimonio cultural 
de sus comunidades y a sus lugares sagrados, a su 
tiempo litúrgico, a las enfermedades, a los nacimien-
tos, a la vida y a la muerte. Son también quienes 
permiten que las historias sagradas fundacionales4 
sigan contándose. Son los que saben las palabras sa-
gradas, los discursos ceremoniales, las plantas medi-
cinales, los que guían a partir del conocimiento. La 
sabiduría a su resguardo es un patrimonio que condu-
ce hasta la raíz misma de su cultura.
Los “portadores de memoria” en dilla xhon (Zapo-
teco del sector Cajonos) se llaman weneya’a. El tér-
mino procede de la variante de Ljxill (San Francisco 
Cajonos) y me ha sido enseñado por la maestra Marta 
Cruz, a quien he tenido la oportunidad de tratar varias 
veces a lo largo de este trabajo. Weneya’a significa 
literalmente “quien habla con los cerros” y se refiere 
a las personas que se encargan de realizar las activi-
dades mánticas, curativas y rituales de sus comunida-
des. Los trabajos realizados para esta investigación, 
en la región Le’ya (Lej, región de Ixtlán), en la comu-
nidad de Exhu’ni (San Miguel Abejones) dan cuenta 
de la inexistencia de un término similar al de weneya’a 
aunque por lo general, una misma persona se encarga 
tanto de la actividad mántica como de la actividad 
ritual en los cerros.
En Exhu’ni el término cambia según la actividad 
ejercida: una persona que ejerce la actividad mántica 
y ritual con la interpretación del maíz se denomina 
en’ne ruyù xhu’ (persona que cuida, que ama el maíz). 
Si lo hace con el libro de los destinos se denomina 
en’ne rul’la yetzi (persona que lee el libro). Y la fun-
ción concreta de ir al cerro para realizar un ritual es 
especificada por en’ne rií ka i’ya (persona que va al 
cerro). Por esta razón, para referirme al término gene-
ral que abarque las diferentes funciones, he preferido 
utilizar por una parte “weneya’a” y por otra “en’ne 
3 Ver punto 1.2.2
4 Término prestado de Assmann (1992).
ruyùni” (persona que cuida algo/alguien)5 en la va-
riante de Exhu’ni. Esta expresión es la misma que se 
usa en relación con el maíz, pero sin especificar a qué 
o a quien se cuida y tiene sentido en la variante de 
Exhu’ni.
Para entender la trasmisión de saberes regida por 
los weneya’a/ e’ne ruyùni, los diferentes capítulos 
abordarán dos vertientes principales con sus sub-cues-
tiones respectivas. La primera concierne los símbolos 
transmitidos por los expertos en rituales durante sus 
interpretaciones mánticas y la segunda el significado 
del paisaje sagrado en la memoria cultural. Ambas 
vertientes de la investigación están consideradas des-
de una perspectiva histórica y se presentan en parale-
lo con el análisis de documentos mánticos antiguos y 
la observación arqueológica del paisaje sagrado.
Tras una breve introducción sobre la región Ya’a/
I’ya (la Sierra Norte de Oaxaca), el primer capítulo 
explica los fundamentos teóricos del estudio, así como 
la forma en que se ha trabajado.
El segundo capítulo presenta en qué consiste una 
sesión mántica con una atención especial sobre el 
papel encarnado por la persona weneya’a/en’ne ruyù-
ni. Se registran en primer lugar, las diferentes expli-
caciones que me han sido compartidas por los y las 
weneya’a/en’ne ruyùni de las regiones Xhon (Cajonos) 
y Le’ya (Ixtlán) sobre los asuntos de sus actividades 
y de sus experiencias. A partir de estas nociones, se 
introduce el trabajo interpretativo de doña Jacinta 
Chávez, una en’ne ruyùni que trabaja con el maíz y 
conoce la simbología de la semilla, con ella, he traba-
jado en Exhu’ni. En seguida, se analizan los discursos 
rituales pronunciados durante unas sesiones. El difun-
to don Macario Bautista era en’ne ruyùni en Exhu’ni, 
él interpretaba el Oráculo o Libro de los Destinos. Sus 
interpretaciones son también interesante en término 
de memoria cultural y Bene’ Saa 6 y una sesión con él, 
se incluye en la última parte de este capítulo.
Con la finalidad de contextualizar históricamente 
las actividades de los expertos rituales, el tercer capí-
tulo expone los resultados de un trabajo colectivo 
sobre el corpus de Lachewize (Villa Alta, AGI 882) y 
los nombres de los días en Dilla lo Ya’a (variantes de 
la Sierra Norte) que aparecen anotados dentro de los 
5 De acuerdo con las explicaciones de Eleazar Bautista (2014), llegué 
a entender que el sufijo –ni, asociado con un verbo transitivo, tiene la 
función de un complemento dativo (también ver Nellis y Goodner 1983: 
381).
6 Bene’ Saa refiere a toda la comunidad zapoteca en general y que fue 
elegido por los maestros del sector Zapoteco de la Sierra Norte.
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Biye —los ciclos sagrados de 260 días— del corpus. 
Realicé este capítulo gracias a diferentes encuentros 
que se han organizado en los locales del instituto 
ciesas-Unidad Pacífico Sur, en Oaxaca. Es el resulta-
do de una reflexión realizada en conjunto con la 
maestra Marta Cruz, los maestros Florentino Ambro-
sio, Gaudencio Fentánez, Eleazar Bautista y Ricardo 
Ambrosio —docentes de la dgei (Dirección General 
de Educación Indígena) en Oaxaca— así como el Dr. 
Manuel Ríos, investigador del ciesas-Oaxaca. Se ha 
considerado la dinámica intelectual que se expresa en 
los documentos del corpus de Lachewize (Villa Alta) 
así como la dinámica que emana de los expertos hoy 
en día. Nos hemos cuestionado acerca de los docu-
mentos en relación con la visión y la forma en que se 
experimenta el mundo en la región lo Ya’a/ Lo I´ya.
Habiendo estudiado el contexto histórico de las 
actividades mánticas y efectuado un ejercicio de diá-
logo entre el pasado y el presente gracias a los maes-
tros y los Biye del siglo xvii, se inicia la segunda 
vertiente del trabajo, siempre en relación con las acti-
vidades de las personas weneya’a/ en’ne ruyùni. 
Efectivamente, su papel no se limita a ejercer la acti-
vidad mántica, sino también a realizar las actividades 
rituales en los cerros protectores de las comunidades. 
Los capítulos cuatro y cinco ilustrarán la historicidad 
de estos lugares. Al igual que lo ha formulado Macuil 
(2018), las y los weneya’a/en’ne ruyùni encarnan aquí 
el papel de guardianes de estos lugares y de conserva-
dores de su patrimonio. Por un lado, en el capítulo 
cuatro se analiza el acto ritual en los lugares sagrados 
en la comunidad de Exhu’ni (San Miguel Abejones). 
Y en el quinto, se observará el paisaje sagrado de las 
comunidades de Lashjochhj (San Cristóbal Lachi-
rioag) y de Ya’ade (San Juan Yatee). El análisis de los 
discursos pronunciados durante los rituales aportarán 
otra vez una perspectiva hermenéutica a estos dos 
capítulos.
El sexto capítulo presenta el caso de dos sitios sa-
grados específicos: el de I’ya Xhína (el Cerro Perico) 
y el de Rua Bel’lia Tsia (conocido como Cueva Espa-
ña). Se trata de dos sitios que me mostraron los ha-
bitantes de las comunidades a las que pertenecen 
(Debína, San Juan Luvina y Tagayu, San Pablo Ma-
cuiltianguis). En ellos se unen de forma emblemática 
el patrimonio material e intangible a través de tres 
elementos principales: las narraciones fundacionales, 
los términos explicados por los habitantes y los sabe-
res de los weneya’a/en’ne ruyùni. Aunado a lo anterior, 
el paisaje sagrado, los vestigios arqueológicos y la 
memoria de los habitantes arrojaron una nueva luz 
sobre la historia de los Bene’ Ya’a/En’ne I’ya. Las 
investigaciones realizadas en colaboración con los 
habitantes conllevaron a la creación del museo comu-
nitario Yesi Vanii (Pueblo Vivo), en la comunidad de 
Debína, realizado gracias al compromiso de Amador 
Cruz, José Ernesto Bautista e Ivette Cruz.
Este capítulo ha sido redactado con la colaboración 
de los arqueólogos Jennifer Saumur e Iván Rivera, y 
presenta un registro de las características de los sitios 
arqueológicos así como su esfera semántica, gracias 
a la memoria de los habitantes de la región. Los sitios 
representan un patrimonio cultural importante para la 
región y debido al conocimiento que los habitantes 
mantienen sobre ellos ha sido posible su conservación, 
misma que se complementa con la continuidad histó-
rica de su vida ritual y a los saberes de los expertos en 
rituales.
En este punto, es importante para mí hacer hincapié 
en la colaboración asidua de los docentes en este pro-
yecto, la implicación de las expertas y los expertos en 
rituales así como de otras personas de la región I´ya / 
Ya’a. Uno de los objetivos de esta investigación es 
contribuir a la valorización y al reconocimiento del 
trabajo de los actores locales en la preservación y re-
vitalización del patrimonio cultural de los Bene’ lo 
Ya’a / En´ne lo I´ya.
1.1 LO YA’A / LO I’YA, LA SIERRA NORTE 
ZAPOTECA
La región Saa se sitúa en el estado de Oaxaca, en el 
sudeste de México, entre los estados de Guerrero, 
Puebla, Veracruz, Chiapas y el Océano Pacífico en el 
Sur. Es uno de los Estados con más alto nivel de po-
blación indígena al igual que Campeche, Chiapas, 
Guerrero, Hidalgo, Puebla, Quintana Roo, San Luis 
Potosí, Veracruz y Yucatán (inegi). El estado concen-
tra más de 30 por ciento de los pueblos indígenas del 
territorio mexicano. En 2015, fue registrado por el 
inegi un total de 3, 967, 889 habitantes en el estado, 
de los cuales 1 165 186 hablaban una lengua indígena 
en 20107. Estas lenguas se distribuyen entre los 16 
pueblos originarios conocidos como amuzgos, chatino, 
chinanteco, chocho, chontal, cuicateco, huave, ixca-
7 http://cuentame.inegi.org.mx/monografias/informacion/oax/
poblacion/default.aspx?tema=me&e=20 (consultado en 2018)
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teco, mazateco, mixe, mixteco, náhuatl, triqui, zapo-
teco, zoque y el popoloca. Entre estos grupos, el del 
zapoteco (Saa) representaba 371 740 hablantes en 
2010.
Se definen usualmente cuatro grandes regiones Saa 
(Mapa 1) cada una de ellas, presenta grandes diversi-
dades lingüísticas: los Valles Centrales, La Sierra 
Norte, El Istmo y la Sierra Sur. Los Valles Centrales 
se despliegan en el centro del Estado de Oaxaca, ro-
deando la ciudad del mismo nombre. La Sierra Sur se 
despliega en el Sur de la ciudad de Oaxaca. El Istmo, 
en el Sureste del Estado, compartiendo sus fronteras 
con Chiapas. Lo Ya’a/lo I’ya, la Sierra Norte, al Nor-
te, se extiende sobre aproximadamente 3600 km² y 
comprende 51 municipalidades, las cuales, a menudo, 
tienen una o varias agencias municipales (Barabas y 
al., 1999: 83).
El grupo lingüístico zapoteco pertenece al macro-
grupo otomangue (Suárez, 1983: 48-56). Hay cuatro 
grandes grupos de lenguas saa, correspondiendo cada 
una de las cuatro regiones geográficas (el istmo de 
Tehuantepec, los Valles Centrales, la Sierra Norte y la 
Sierra Sur). En el seno de la Sierra Norte existen cin-
co subgrupos (Mapa 2): el dilla xhon (en la literatura 
a menudo encontramos el nombre de Cajonos); el 
dilla xidza (la literatura a menudo se refiere a la gen-
te del Rincón o también Nexitzos); el dilla lej (Ixtlán), 
dividido en un grupo occidental y otro oriental, el 
dilla xa’n (de Choapam, también conocidos como la 
gente Bixanos) y el dilla welab (de Albarradas) (Ba-
rabas 1999: 82-83). Los nombres de cada región es-
critos en dilla saa (zapoteco) corresponden a los 
nombres que han sido elegidos por los maestros que 
crearon el alfabeto del sector Sierra Norte. Estos tér-
Mapa 1. Las cuatro grandes regiones zapotecas (a partir de Whiteconton y Baltazar en Barabas et al. 1999, readaptado a un mapa del 
INEGI).
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minos pertenecen a la variante xhon y xhidza, y por 
esta razón he adaptado el término que concierne a las 
variantes de la región de Ixtlán en su propia variante. 
Por ello, Lej, que significa “coral”8, se convierte en mi 
trabajo en Le’ya.
La región Ya’a/I’ya es una región montañosa que 
forma parte de la Sierra Madre del Sur, en el Norte del 
Estado de Oaxaca. Es conocida igualmente como la 
Sierra Norte Zapoteca o “Sierra Juárez” en memoria 
a Benito Juárez, antiguo presidente de México origi-
nario de la comunidad de Elàto’ (Guelatao). Las co-
munidades con las que se ha realizado este estudio se 
sitúan en dos distritos diferentes, el de Layetzi (Ixtlán 
de Juárez) y de Lachewize (San Ildefonso Villa Alta). 
Se determinan lingüísticamente por las variantes tíza 
le’ya por una parte y dilla xhon, por otra. Entre los dos 
distritos, se localizan dos ríos: Yóo Xheeni (Río Gran-
8 Este término ha sido elegido porque la región Le’ya encierra a las 
regiones Xhitza y Xhon como si fueran encerados dentro de un coral 
(maestro Florentino Ambrosio, comunicación personal 2012).
de) en la región Le’ya, y Yego Xhen (Río Cajonos) en 
la región Xhon.
Sus paisajes se caracterizan por cambios de altitu-
des fuertes, que provocan grandes cambios climáticos 
entre diferentes lugares cercanos. Estos cambios in-
fluyen evidentemente sobre la vegetación y la produc-
ción agrícola. Una región más baja en altitud está 
caracterizada como una tierra caliente «yoba/yúuba». 
Si está en zona más elevada y húmeda, es tierra tem-
plada «yochha’a/ yùugútsi» y si se ubica en una parta 
más alta todavía entonces es tierra fría «yozag/yúu-
díl’la». Podría decirse que el medioambiente guía la 
vida y el ritmo de las sociedades humanas que viven 
en él. La vida se organiza en función del acceso al 
agua, y del trabajo de la tierra. El movimiento climá-
tico y geográfico creado crea movimiento también 
entre los habitantes de las comunidades conforme a 
los ciclos de las estaciones.
También las variedades de árboles cambian mucho 
de una altitud a otra y de una tierra más rica en agua 
Mapa 2. Mapa de los grupos lingüísticos de la Sierra Norte, Oaxaca. (A partir de Manuel Ríos, 1997 en Barabas et al., 1999, readaptado 
con un mapa de la Red Hidrográfica del INEGI, 2007).
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que en otra. El distrito de Layetzi (Ixtlán), por ejemplo, 
es muy reconocido por su manejo forestal y varias 
comunidades han desarrollado una vida económica en 
relación con esta actividad. Pero es solamente en los 
años 80, en respuesta a una gran organización interna, 
que las comunidades lograron obtener del Estado la 
gestión de sus recursos forestales (Aquino 2009: 119-
120). Este derecho representó una victoria enorme para 
los pueblos de la región porque, hasta en los años 60 
el Estado disponía del territorio y permitía a empresas 
privadas explotar de modo ilimitado los recursos de 
las comunidades.
Rosendo Pérez, nativo de Layetzi, es quizás la 
persona que ha contribuido a dar más información 
sobre la historia de su región con sus dos tomos titu-
lados “La Sierra Juárez” en el año de 1957. Otros 
autores locales han dirigido su energía para valorar su 
patrimonio, revitalizar su lengua y su cultura. Entre 
ellos, muchos maestros que han dedicado su vida a los 
niños de sus comunidades. El más reconocido es Ma-
rio Molina, fallecido hace pocos años, originario de la 
comunidad de Yhalhalj (San Hidalgo Yalalag) y quien 
fue una figura muy importante en el desarrollo y la 
difusión de la escritura saa. Entre los autores actuales 
cabe mencionar a Javier Castellanos, que escribe en 
dilla xhon y, al autor, figura mediática y antropólogo 
Jaime Martínez, que dirige la cadena de radio local en 
Elàto’ (Guelatao).
1.1.1 Organización social, 
religiosa y política
La presencia española en lo Ya’a/lo I’ya viene marca-
da por la fundación de San Ildefonso Villa Alta de 1526 
con (Barabas y al. 1999: 68), provocando episodios 
de represiones muy fuertes y reacciones de la pobla-
ción (Gillow, 1889; Chance, 1989). A partir de los años 
50 del siglo xx, diferentes comunidades obtuvieron 
sus propias resoluciones presidenciales; una garantía 
del Estado que otorgaba títulos sobre los territorios y 
les permitía elegir a su propio representante frente al 
Estado. De hecho, las comunidades que participaron 
en el proyecto de este estudio se caracterizan por el 
sistema social y político tradicional de “usos y cos-
tumbres” que está basado en la estructuración de 
asambleas generales y de cargos.
Este sistema de elección de las autoridades indíge-
nas fue reconocido jurídicamente en 1995, gracias a 
una reforma electoral a la constitución oaxaqueña 
donde la pluralidad cultural que caracteriza el estado 
fue oficializada. En paralelo, los municipios que no se 
reconocieron como indígenas, siguieron con el proce-
dimiento de elección por partidos políticos. De un 
total de 570 municipios que existen en el Estado de 
Oaxaca, 418 han pasado al sistema de usos y costum-
bres en el cual la elección es basada sobre la designa-
ción en Asambleas comunitarias de los diferentes 
miembros de la comunidad que se harán a cargo de la 
autoridad como representantes políticos antes los or-
ganismos estatales y nacionales (Garzón 2012: 370).
Dicha Asamblea “es la institución suprema de la 
comunidad” (Garzón, 2012: 366). Se compone de 
todos los miembros masculinos de la comunidad, 
mayores de 18 años y reconocidos previamente por la 
misma asamblea. Algunas comunidades empezaron a 
otorgar también el poder de decisión a las mujeres 
adultas, integrándolas en sus Asambleas. Lo que ocu-
rre en la mayor parte del tiempo, es que las esposas de 
hombres que emigraron a Estados Unidos vienen para 
representarlos. Cada familia tiene que estar represen-
tada y su presencia es obligatoria. Es entonces un 
espacio de reunión fundamental para la toma de de-
cisiones tanto sobre los proyectos como sobre las es-
trategias a seguir para el futuro de la comunidad. 
También es un espacio de discusión, de convivencia, 
de resolución de conflictos y por supuesto, de cohesión 
social.
En la Asamblea se designan a las personas a quienes 
incumbirá un cargo para un periodo definido (entre un 
año y tres años según las comunidades). Es una ins-
tancia muy importante, presente en cada instante en 
la conciencia de las y los miembros de la comunidad, 
que materializa a través de las voces de los ciudadanos 
(masculinos), el poder de la comunidad. Por lo tanto, 
está encima de las autoridades elegidas. Si bien es ella 
que impone un cargo, también es ella que se lo puede 
destituir. También cualquiera iniciativa que concierne 
a la comunidad tiene que recibir su aprobación de la 
asamblea.
Al ser designado, un miembro entra en la dinámica 
de cargo, que es un “sistema escalonado y rotativo” 
(Garzón 2012: 365), en el cual se empieza por respon-
sabilidades mínimas (Xa’ag/Wenisinà que es el Topil 
o “Policía”) a mayores (Xaxna’ yej yell/Datá iy’ya 
yeezi que es el presidente o agente) y donde las per-
sonas elegidas mueven de un cargo a otro, con inter-
valos regulares. La persona elegida como “Presidente” 
en el caso de un municipio o “Agente” en el caso de 
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una agencia encarna la autoridad patriarca, como el 
“padre de la comunidad”.
Dependiendo de las comunidades, se elige cada año, 
año y medio o cada tres años, un nuevo presidente 
municipal, así como los cargos que serán redistribuidos 
a los ciudadanos. La mayoría de las veces se trata de 
un servicio gratuito, que cada miembro debe ofrecer 
a la comunidad. Este se efectúa en la mayoría de los 
casos los siete días de la semana, un promedio de 
nueve horas diarias. A veces, ciertas municipalidades 
(como Tagayu, San Pablo Macuiltianguis) pueden 
permitirse dar un pequeño subsidio a las personas que 
prestan sus servicios.
Es un compromiso de suma fortaleza que implica 
la participación de la familia entera para apoyar a la 
persona que está cumpliendo su cargo. Las personas 
que trabajan, por ejemplo, en la ciudad de Oaxaca, 
tienen que dejar su ocupación para entregarse plena-
mente a su comunidad el tiempo requerido. Si el cargo 
es importante, en el caso, por ejemplo, de Marino 
Bautista quien fue elegido como presidente en Exhu’ni 
en 2013, aunque haya emigrado a Estados Unidos en 
condiciones muy difíciles para cruzar la frontera, tuvo 
que regresar a la comunidad para ejercer su servicio.
Los cargos se pueden clasificar en cuatro tipos: los 
cargos municipales, religiosos, agrarios/ambientales 
y escolares. El territorio es propiedad de la comunidad 
en conjunto y está administrado por las autoridades, 
en específico por el Comisariado de Bienes Comuna-
les: la persona responsable todos los asuntos territo-
riales, agrícolas y ambientales. Cada nivel superior en 
el sistema escalonado corresponde a un reconocimien-
to por parte de la comunidad a la persona, por su ex-
periencia adquirida, por la edad, por su conocimiento 
acerca de las costumbres y las tradiciones locales, su 
dominio oral y escrito del español, su nivel de estudio 
y las pruebas que ha realizado en sus cargos anteriores 
acerca de su determinación, su humildad y la confian-
za que se le puede otorgar.
En la mayoría de las comunidades, los que son 
susceptibles de ser llamados por la asamblea son todos 
los hombres mayores de 18 años y que han terminado 
sus estudios. Las mujeres pueden ser llamadas para 
cumplir un cargo en el caso de que hayan terminado 
sus estudios y no son casadas, o no tengan hijos. En 
general son designadas entonces para tareas específi-
cas y no entran en el sistema rotativo. Por ejemplo, en 
Exhu’ni, son designadas para el cargo de secretaria, 
responsable de la caseta telefónica o de la tienda co-
munitaria. En Benitda’ (Atepec) hubo el caso en 2014 
de una Regidora de educación. En otras comunidades 
pueden tener más responsabilidades, pero de forma 
general, el poder de la mujer en las tomas de decisio-
nes y en la vida política es muy bajo en comparación 
con la de los hombres.
Los músicos participan de manera diferente en este 
sistema, teniendo la tarea de tocar sus instrumentos 
durante las celebraciones y los eventos importantes de 
la comunidad. Estas celebraciones, particularmente 
las fiestas religiosas, también son administradas por 
el conjunto de los miembros y entran en los sistemas 
de servicios comunitarios y de cargos. La mayoría son 
fiestas religiosas y siguen un calendario cíclico anual. 
Entre ellas se integran otras festividades que requieren 
un involucramiento comunitario, tales como los cam-
bios de autoridad o también los eventos escolares.
Las fiestas patronales son las más importantes y 
duran entre tres y cinco días, según las comunidades. 
Para estas se ambiciona recibir la mayor cantidad 
posible de visitantes pertenecientes a las comunidades 
vecinas, miembros que se han ido a la ciudad o hasta 
miembros que vuelvan de Estados Unidos para la 
ocasión. Comportan una serie de actividades públicas, 
como las danzas, misas, las competencias de básquet 
entre diferentes comunidades y con equipos de ambos 
géneros, intercambios de bandas musicales filarmóni-
cas, conciertos, comidas ofrecidas a los visitantes, 
etcétera. Pero también tiene una serie de secuencias 
rituales internas a la comunidad que son regidas por 
las personas a cargo de dichas responsabilidades reli-
giosas.
Estas fiestas también representan oportunidades 
económicas, debido a que los visitantes tienen la 
oportunidad de vender sus productos y viceversa. 
Como la región es muy escarpada, entre un lugar y 
otro, los productos agrícolas varían mucho. La pobla-
ción considera estos momentos muy importantes, al 
ser la agricultura, su principal medio de obtención de 
recursos y es una actividad rectora de su vida cotidia-
na. Por otra parte, existen “plazas” o “mercados” 
abiertos en diferentes comunidades (Layetzi, Xjollo’, 
Ya’alhalhj, Lachewize) donde pueden vender sus pro-
ductos. Hoy en día, las posibilidades de viajar a Oa-
xaca en un solo día, permite a la mayoría de la gente 
contar con otras formas de recursos y muchas familias 
tienen un hogar en las periferias de la capital del esta-
do y otro en su comunidad.
Otro sistema social muy importante es el del llinlao/
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sina yeezi o “tequio”, un trabajo comunitario. Consis-
te en servicios más puntuales; para los cuales, los 
adultos que son llamados a participar deben ayudar a 
la autoridad en una tarea muy específica (por ejemplo, 
reparar un camino, un puente o participar en activida-
des de reforestación, restaurar o construir bienes de la 
comunidad). Es un espacio de trabajo, pero igualmen-
te de convivencia y de trasmisión de valores y de 
conocimientos donde se fortalece la cohesión entre 
individuos.
Entre todas estas actividades, se puede observar una 
tendencia, aunque haya excepciones, a una visibilidad 
de la participación de los hombres y una invisibilidad 
de las mujeres, quienes están presente en cada uno de 
los sistemas comunitarios. El papel de las mujeres es 
cardinal para que él o los hombres designados de las 
familias puedan ejercer su cargo. La pareja se entrega 
junto, todo el tiempo requerido del cargo, para la co-
munidad. La mujer es la que va preparar el nila/niila 
(nixtamal), las yet/eta (tortillas), su comida para que esté 
lista en el momento mismo que llegue a casa porque 
tendrá muy poco tiempo para comer. Luego le  calienta 
el agua para bañarse, le lava sus ropas y toma a cargo 
la gestión de los hijos y la vida económica de la casa.
Igualmente en caso del llinlao/sina yeezi (tequio), 
de las fiestas u otros eventos comunitarios, las mujeres 
de las familias llamadas a contribuir se encargan de 
toda las cuestiones logísticas para sus buenas ejecu-
ciones. Entonces se forman comunidades de mujeres 
para gestionar entre ellas la actividad. En el caso de 
una fiesta patronal, las esposas de los miembros mas-
culinos de la autoridad se encargarán en preparar la 
comida para todos los visitantes. En este aspecto in-
terviene el buscar los animales (pollos en general), 
matarlos, hervirlos, desplumarlos, ir al molino, hacer 
el nixtamal, encargarse del chile, buscar la leña para 
las lumbres, entre otras actividades. Se trata de traba-
jos exhaustos que pidan una organización interna muy 
fuerte, para la cual existen igualmente estructuras 
internas así como la del gwzon/ukualàni 9 que refiere 
a la esfera de intercambios mutuales de trabajo entre 
diferentes familias.
En definitiva, que sea las decisiones en asamblea o 
las realizaciones de cargos, de los llinlao/sina yeezi 
(tequios), de la música, de las fiestas, y esto tanto por 
los hombres que por las mujeres, se tratan de sistemas 
9 Ukualàni significa literalmente “las personas que ayudan a otros”, 
-ni en este caso es un sufijo dativo. Gwzon es más específicamente el 
“trabajo” mismo que es realizado para otra persona(s) a cambio de otro. 
sociales e institucionales estructurados para el bene-
ficio de la propia comunidad. Esta responsabilidad 
asumida por cada miembro de un pueblo hacia su 
comunidad, así como por cada comunidad hacia su 
paisaje se entiende con el concepto de “comunalidad” 
(Díaz, 2007; Martínez, 2010 y Maldonado Alvarado, 
2010). Este concepto explora la esencia de la vida 
comunitaria que existe en la región y fue acuñado 
principalmente por dos antropólogos originarios de 
Oaxaca: Floriberto Díaz (de Tlahuitoltepec) y Jaime 
Martínez (de Elàto’, Guelatao). Este concepto hace 
referencia a la manera en la que se vive en una comu-
nidad y a cómo esta vida misma está organizada. 
Corresponde al análisis de investigadores locales sobre 
su propia cultura y a su percepción de los tejidos so-
ciales comunitarios en los cuales se funda no sólo la 
vida familiar, sino que también la vida política, el 
trabajo comunitario y el sistema de cooperación y de 
reciprocidad, las fiestas y el territorio.10
En su análisis de la ciudadanía indígena en términos 
jurídicos, Garzón (2016: 248) quien es también origi-
nario de la Sierra Norte de Oaxaca (Maninaltepec) 
describe la comunalidad como “un principio sustancial 
por definición, que regula la estructura básica de las 
sociedades indígenas, en donde no existe una división 
tajante entre lo privado y público” y concluye con lo 
siguiente:
“[…] la comunalidad es un principio nuclear que 
fundamenta la vida en comunidad a partir de la inte-
gración de elementos que mantienen una complemen-
tariedad y equilibrio entre lo humano, lo social y la 
naturaleza. Esto significa que comprende tanto el 
espacio individual en que se desenvuelve la persona 
humana; el ámbito colectivo en que se desarrollan las 
instituciones colectivas que cohesiona y hace posible 
la vida en común […]; así como el entorno natural en 
que se asienta la vida comunitaria concentrada en el 
territorio comunal.”11
10 Tavárez (2011: 9) describe esta misma relación en el contexto social 
zapoteco del Posclásico en el cual cada niño se integraba en el seno de 
un conjunto de relaciones con derechos y responsabilidades respecto a 
su paisaje y a las divinidades de la comunidad. El interpreta esta unidad 
social, política y medioambiental bajo el nombre “queche” en Córdova 
(1987b [1578]) que corresponde a yechh o yell (según las variantes) 
en dilla xhon y a yeezi en tíza Le’ya. El equivalente nahua es “altepetl” 
(. De acuerdo con él, los expertos y las expertas en rituales eran parte 
intrínseca de cada queche, siendo responsables de la seguridad del 
bienestar común a través de la adivinación y las ceremonias públicas 
vinculadas con los ciclos de 260 y de 365 días.
11 Pedro Garzón, 2016, Ciudadanía Indígena. Del multiculturalismo 
a la colonia del poder. Madrid: Centro de Estudios Políticos y 
Constitucionales, p.250.
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Este concepto sintetiza en sí lo que significa y lo 
que implica la ciudadanía en una comunidad indígena 
de acuerdo a los pensadores oaxaqueños. Como lo 
explica muy bien Garzón en la cita anterior, se trata 
de una cohesión entre lo natural, lo colectivo y lo in-
dividual, cohesión necesaria para que ninguno de estos 
tres aspectos pueda predominar.
Como principio básico de ciudadanía, se aplica 
tanto para las personas que viven en el pueblo de 
origen, como para los que viven afuera y que quieren 
guardar sus derechos como ciudadanos de su pueblo. 
Por lo tanto es esta misma relación entre lugar de 
origen y lugar de residencia que Rivera y Fox (2004) 
denominan “ciudadanía de comunidad translocal” 12 
respecto a la relación existente entre ciudadanos que 
hayan emigrado a otra ciudad u otro país (ver punto 
1.1.2).
Dicho principio, además de adaptarse al fenómeno 
de migración, tuvo que enfrentarse a los cambios re-
ligiosos que han conocido las comunidades en las 
últimas décadas. La llegada de predicadores de nuevas 
religiones condujo un gran numero de individuos a 
convertirse y cambiar de comportamiento de acuerdo 
con las reglas impuestas por su nueva iglesia. Las 
tensiones son más bien fruto de los cambios de actitud 
que por cuestiones de creencia propiamente dicho. 
Una de las razones principales es que las normas re-
gidas por la comunalidad, también abarcan los servi-
cios comunitarios al nivel religioso y las religiones a 
las cuales se convierten los individuos en general, 
tienden a prohibir ciertos actos que hacen parte de 
estos servicios. Por ejemplo, el cuidado y el culto de 
los santos ocupa un espacio importante en las respon-
sabilidades de la comunidad y ciertas religiones pro-
híben tal relación estas figuras religiosas. También 
muchas personas no pueden consumir más alcohol, 
elemento igualmente importante en la cohesión y en 
la comunalidad.
Renunciar a la participación en actividades comu-
nitarias conduce a alejarse de las costumbres y de los 
servicios comunitarios tales como las fiestas, los te-
quios, los cargos o las asambleas. Estos aspectos son 
esenciales para la sobrevivencia de la colectividad y 
significan un rechazo del grupo en sí, que afectan 
directamente la estructura de la organización de las 
comunidades, fragmentando de la misma forma a su 
unidad (Maldonado, 2010: 87).
12 En inglés “translocal community citizenship”. 
Entre las diferentes comunidades, he podido obser-
var diferentes respuestas a este fenómeno. Una de ellas 
es la división de las comunidades con un grupo entero 
que pide su independencia como agencia. En otros 
casos, se prohíbe cualquier tipo de manifestación re-
ligiosa que no respecte los usos y costumbres así como 
el culto de los santos. También ciertas comunidades 
han construido diferentes iglesias y cada quien es libre 
de su culto pero tiene que atender a todos los servicios 
comunitarios, incluso los religiosos.
Otras tensiones conciernen más bien las relaciones 
entre diferentes comunidades y esto por cuestiones de 
límites territoriales, acceso al agua, recursos, vía de 
comunicación, etc. Estas tensiones derivan de la es-
tructura colonial que desde el siglo xvi impartió de-
terminados territorios a cada comunidad según un 
principio europeo de límite territorial (Aguilar 2015). 
También estas tensiones derivan de una jerarquización 
en el estatus jurídico, administrativo y político las 
comunidades que corresponde a una política de des-
centralización administrativa del gobierno federal 
iniciada a partir de los años noventa y que tuvo reper-
cusiones en término de diferencia de poder (Garzón, 
2012: 371). Estas categorizaciones determinan a las 
comunidades como municipio, agencia municipal, 
agencia de policía o ranchería. Cada categoría define 
los derechos de la comunidad al nivel de su indepen-
dencia política y al nivel de los recursos económicos 
que se les están otorgados, lo que repercute en las 
relaciones entre comunidades con estatus diferentes.
1.1.2 Colonialidad, migración 
y “ciudadanía de comunidad translocal”
Lo Ya’a/lo I’ya comprende 543 localidades cuya po-
blación varía entre menos de 500 habitantes y más de 
2,500 habitantes, el 70% de ellos son hablantes de una 
lengua indígena (inegi). En relación con las condicio-
nes de vida de los grupos sociales indígenas, Garzón 
(2016: 61-62) expone de forma explícita que su vida 
dentro del Estado, se desarrolla en un contexto de 
opresión13 sistemática y estructural, característica de 
13 Concebida con acuerdo a Young (2000 [1990]: 74-75) como 
“los impedimentos sistemáticos que sufren algunos grupos y no 
necesariamente […] [como] resultado de las intenciones de un tirano. 
La opresión así entendida es estructural y no tanto el resultado de las 
elecciones o políticas de unas pocas personas. Sus causas están insertas 
en normas, hábitos, símbolos que no se cuestionan, en los presupuestos 
que subyacen a las reglas institucionales y en las consecuencias 
colectivas de seguir esas reglas”.
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la colonialidad,14 manifiesta en la discriminación, 
marginalización, exclusión, “imperialismo cultural”15 
y pobreza.
También, refiriéndose a los derechos indígenas, y 
más específicamente en el caso de los pueblos Lï 
Neanh16 (Chinantecos) de la Sierra Norte, explica que 
esta opresión está estructurada a través de diferentes 
ámbitos de la sociedad, tales como en la política, en 
las instituciones, en el derecho, la cultura, la educa-
ción, la justicia, los valores, los símbolos, las actitudes 
y las normas (Garzón (2012: 396-397).
Los procesos de opresión conducen a una auto-dis-
criminación muy alta y a un deseo resentido por una 
parte de la población de “ser otro”, de pertenecer al 
grupo de poder dominante de las mujeres y hombres 
occidentales. Este “ser otro” representa la posibilidad 
de crecimiento social. Esto, sumido a las necesidades 
económicas, se traduce por un fenómeno importante 
de migración con severas repercusiones en los órdenes 
de la vida familiar, y comunitaria. Las consecuencias 
conciernen “no sólo los patrones de crecimiento de-
mográfico, sino además, aspectos fundamentales de 
economía, organización, educación, salud y la recon-
figuración de las identidades” (Ríos 2011: 68).
Los primeros movimientos migratorios por habi-
tantes de zonas rurales en Oaxaca iniciaron en los años 
treinta. Los destinos eran la ciudad de Oaxaca, Vera-
cruz y la periferia de la Ciudad de México. Progresi-
vamente movieron hasta el estado de Sinaloa, luego 
él de Baja California. Es a partir de los años ochenta 
que empezaron los cruces de la frontera estaduniden-
se, con principales destinos los estados de California, 
Oregón y Washington.
14 “Colonialidad” se distingue de “colonialismo” en el hecho de 
que remite a “un patrón de poder que emergió como resultado del 
colonialismo moderno, pero que en vez de estar limitado a una relación 
formal de poder entre dos pueblos o naciones, más bien se refiere a la 
forma como el trabajo, el conocimiento, la autoridad y las relaciones 
intersubjetivas se articulan entre sí, a través del mercado capitalista y la 
idea de raza. Así, pues, aunque el colonialismo precede a la colonialidad, 
la colonialidad sobrevive al colonialismo. La misma se mantiene viva en 
manuales de aprendizaje, en el criterio para el buen trabajo académico, 
en la cultura, en el sentido común, en la auto-imagen de los pueblos, 
en las aspiraciones de los sujetos, y en tantos otros aspectos de nuestra 
experiencia moderna” (Maldonado-Tores, Nelson 2007, “Sobre la 
colonialidad del ser: contribuciones al desarrollo de un concepto, en 
Ramón Grosfoguel y Santiago Castro-Gómez (eds.), El giro decolonial. 
Reflexiones para una diversidad epistémica más allá del capitalismo 
global. Bogotá: Iesco-Pensar-Siglo del Hombre Editores, p.131).
15 El “imperialismo cultural” según Young (2000[1990]: 104) refiere a 
la universalización del conocimiento, de la experiencia y de la cultura de 
un grupo dominante, así como la imposición de sus referentes culturales 
como normas, verdades, valores y logros a otros grupos.
16 Escrito en Lï nijneen (lengua chinanteca de la Zona Alta, Ixtlán de 
Juárez), según la ortografía del sistema educativo (Cruz et al. 2004)
Desde esta década, las estrategias políticas dirigidas 
por el gobierno mexicano debilitaron abruptamente la 
vida económica de las regiones rurales, la cual se basa 
principalmente en la producción agrícola. Luego, el 
Tratado de Libre Comercio de América del Norte 
(tlcan), en 1994, detonó como un golpe de gracia, 
generando éxodos masivos de las comunidades rurales 
hacia las ciudades y hacia los Estados Unidos (Fox y 
Rivera-Salgado 2004: 3-9). Para dar una idea, en los 
principios de los años noventa, vivían entre 50,000 y 
60,000 personas originarias de pueblos Saa en Los 
Ángeles (Runsten y Kearney 1994) y también Kissam 
(2003: 1) anotó que la proporción de migrantes indí-
genas en California se multiplicó por dos durante los 
años noventa.
Esta duración en la migración generó la creación 
de comunidades deslocalizadas con una segunda y 
tercera generación de migrantes (Ríos, 2011: 88-96). 
Este fenómeno de transnacionalización es considera-
ble, ya que se vuelven a encontrar los migrantes  dentro 
de un contexto comunitario, pero en Estados Unidos. 
Para conceptualizar esta relación entre comunidad de 
origen y comunidad deslocalizada, Fox y Rivera-Sal-
gado (2004) utilizan la expresión “ciudadanía de co-
munidad translocal” que refiere a la dinámica activa 
ejercida por una persona tanto en su comunidad de 
origen como en su comunidad de establecimiento. Esta 
expresión enfatiza sobre el término “ciudadanía” que 
implica la noción de derechos y obligaciones en la 
comunidad de origen, ambos siendo regidos a través 
del concepto de “comunalidad”.
Esta pertenencia ciudadana a la comunidad de 
origen es notoria en las esferas política, religiosa, 
económica y cultural de las comunidades. Se realizan 
las fiestas patronales, los eventos relacionados con el 
ciclo calendárico de la comunidad, y se mantiene un 
contacto constante con la comunidad de origen para 
asumir los cargos u otras responsabilidades que incu-
be a cada miembro. Si la comunidad de origen llama 
a una persona que radica en Estados Unidos para un 
cargo, esta persona pagará a alguien de la comunidad 
de origen para ejecutarlo en su lugar. En ciertos casos, 
si se trata de un cargo importante como el de «presi-
dente» la persona tiene que volver a la comunidad para 
cumplir con su deber. En el caso de las bandas musi-
cales o deportivas, pueden viajar de Estados Unidos 
hasta la comunidad de origen para ciertos eventos tal 
como la fiesta del santo patrón.
Los esfuerzos para mantener el uso de las lenguas 
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indígenas es también manifiesto a través de diferentes 
iniciativas sociales y colectivas en Estados Unidos, 
tales como radios, diarios o grupos sociales (Fox y 
Rivera-Salgado, 2004: 22-23). En este contexto, el maes-
tro Florentino Ambrosio, originario de Ya’ade (Yatee), 
ha sido llamado en 2018 por la asamblea de su comu-
nidad deslocalizada en Los Ángeles para dar cursos 
del dilla Ya’ade a los niños nacidos en dicha ciudad. 
De esta forma, está revitalizando la lengua en Estados 
Unidos donde los Bene’ Ya’ade son, hoy en día, mucho 
más numerosos que en el pueblo de Ya’ade mismo.
A la vez, la fortaleza de organización interna de las 
comunidades, la contribución económica de los que 
han emigrado, agregado al deseo de mejora de la vida 
común, ha impulsado muchas iniciativas dentro de las 
comunidades para acceder a mejores condiciones de 
vida. Muchas comunidades tienen acceso por carrete-
ra, cuentan con un autobús colectivo para viajar a la 
ciudad de Oaxaca, tienen escuelas preescolar y prima-
ria, centro de salud, electricidad, antena de comunica-
ción internet/telefónica/televisión. Las escuelas secun-
darias y bachilleres se encuentran en las comunidades 
más grandes, las cuales abren espacios para albergar 
los alumnos que vienen de las comunidades vecinas. 
Esta mejora de condiciones de vida, los habitantes se 
los deben a ellos mismos. Para ilustrar, las carreteras 
de Exhu’ni, las hicieron los miembros mismos de la 
comunidad como tequio durante los años noventa, y 
las hicieron con el pico hasta llegar a la carretera de 
otras comunidades. La electricidad, lograron tenerla 
a finales de los ochenta después de esfuerzos continuos 
para recibir apoyo económico.
Entre las generaciones de las personas nacidas a 
partir de los años cincuenta, están los primeros que 
hayan tenido acceso a una educación universitaria. 
Entonces empezaron a tener más habilidad con las 
estructuras gubernamentales para utilizar el lenguaje 
requerido para recibir algún apoyo. Cualquier tipo de 
apoyo requiere de viajes incesantes hacia la capital del 
estado, que en muchos casos está a varias horas de 
camino, que son viajes costosos, y donde los repre-
sentantes de las comunidades encontrarán a menudo 
un desprecio, que sea sobre su forma de vestir, su di-
ficultad en manejar la lengua española o cualquier 
elemento que pueda constituir un pretexto para etique-
tarlos de “indígena” para él o la interlocutor. Todos 
estos parámetros dificultan de forma considerable sus 
accesos a una buena comunicación, educación, acceso 
al agua u otros derechos básicos.
En casi todas las comunidades que he visitado, 
existe una paradoja muy compleja para su superviven-
cia: por un lado, han emigrado una cantidad conside-
rable de habitantes que contribuyen económicamente 
a la mejora de la comunidad, y esto con el deseo de 
permitir a los habitantes de vivir allí de manera decen-
te. Y por otro lado, resultó que las comunidades se han 
vaciado, siendo el problema principal que los recursos 
económicos quedan afuera y cada joven que termina 
sus estudios se va. Sólo volverá para realizar sus car-
gos y es finalmente este sistema de organización in-
terna que mantiene la cohesión. Este fenómeno con-
duce a la creación de “comunidades fantasmas” (Ríos, 
2011: 82) esposas e hijos abandonados, tierras sin 
cultivar, una disyunción de la cohesión familiar y 
grupal, consecuencias psicológicas considerables y 
una brecha en todo el sistema de trasmisión de saberes, 
entre ellos el de la lengua.
En el caso de Yazechhyi’ (Yatzachi el Bajo), Jorge 
López (comunicación personal, 2014), quien es una 
de las personas que fomentó el alfabeto práctico (ver 
punto 1.1.3), me comentó que en 2014 ya no había 
suficientes niños para poder mantener activa la escue-
la que habían financiado dentro de la comunidad. Iban 
a tener que cerrarla. Yazechhyi’ ya había llegado a un 
nivel de bienestar bastante bueno en término de con-
diciones tecnológicas, educativas y sanitarias, pero al 
llegar a este resultado estaba la comunidad vacía y casi 
ningún niño ya maneja el dilla Yazechhyi’. Esta reali-
dad trae mucha inquietud y preguntas sobre las estra-
tegias a realizar para la longevidad de las comuni-
dades.
1.1.3 Educación
Al finalizar el movimiento armado de 1910 en Méxi-
co, empezaron diferentes ambiciones nacionales de 
“modernizar” los pueblos indígenas y entre ellos, los 
Bene’ Ya’a/Bene’ I’ya. Uno de los medios principales 
para concretar tal ambición fue de implantar un siste-
ma educativo en las zonas rurales del país donde, 
hasta entonces, los niños habían sido excluidos de 
cualquier escolarización. En 1921 fue creada la Secre-
taría de Educación Pública (sep), institución impreg-
nada por los valores revolucionarios por un lado con 
la obligatoriedad, el laicismo y la gratuidad, y por otro 
lado con la uniformidad cultural y lingüística del país 
(Jiménez, 2009: 34-37).
Obviamente, las repercusiones fueron profundas ya 
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que para llegar a los resultados deseados se implemen-
taron varias estrategias para erradicar las lenguas in-
dígenas, tales como “civilizar” los niños e implemen-
tarles conceptos culturales coloniales. De acuerdo con 
Maldonado (2010: 13) se trataba de una “política et-
nocida” para la cual no se vacilaba en recurrir a mé-
todos tales como castigo con golpes, multas a los 
padres o humillación del niño cuando este había hecho 
uso de su lengua materna. Igualmente el trato hacia 
los saberes locales y las costumbres eran apuntadas 
como objeto de ridiculización.17
Fue hasta 1978 que se creó la Dirección General de 
Educación Indígena (dgei) y con ella los principios 
de la educación bilingüe bicultural. En el caso del 
sector dilla Ya’a/tíza I’ya (zapoteco de la Sierra Nor-
te), fue entre los años 1985 y 1987, que varios docen-
tes de primaria se unieron para fundar las bases de un 
sistema único de escritura que englobaría a todas las 
variantes de lo Ya’a (Ríos, 2011: 302-308; Molina y 
al. 2004: 7). Durante casi tres años, las numerosas 
reuniones regulares fueron organizadas entre los re-
presentantes de los diferentes sectores (maestro Jorge 
López, comunicación personal, febrero de 2012 y 
maestro Florentino Ambrosio, comunicación personal, 
agosto de 2012). Este sistema de escritura (Figura 1) 
es el que se enseña ahora en las escuelas que pertene-
cen a la dgei (Dirección General de Educación Indí-
gena en Oaxaca) y al Plan Piloto, este último siendo 
dependiente de la Coalición de Maestros y Promotores 
Indígenas de Oaxaca.
A pesar de todas las dificultades encontradas18, 
varios son los maestros que luchan cada día por el reto 
de hacer funcionar este alfabeto y motivar a los ciu-
dadanos de sus pueblos a redactar en su propia lengua. 
Asimismo, este sistema no sólo es enseñado, sino 
utilizado en libros y novelas escritas en tíza Ya’a/tíza 
I’ya.
Siendo la forma en que se escribe la lengua, utilizo 
este alfabeto en el presente trabajo. Por otra parte, 
quisiera que los datos de este trabajo que provienen 
de la lengua dilla saa, puedan ser utilizados directa-
mente como material didáctico por los profesores del 
sistema bilingüe, consagrándoles así recursos en 
17 Tales métodos siguen existiendo actualmente y aparecen 
denunciados en la prensa local, en las redes sociales u oralmente. 
Maldonado (2010, 2002) explica este fenómeno en detalle. 
18 Para una mirada crítica sobre el sistema educativo de la «Educación 
Bilingüe-Intercultural» en Oaxaca y la Sierra Norte así como sus 
objetivos, ver Maldonado (2010) o Jiménez (2009) quien se enfocó 
particularmente sobre la educación intercultural y bilingüe en el distrito 
de Lachewize (Villa Alta).
cuanto a su patrimonio cultural. El hecho de utilizar 
este sistema me ha permitido trabajar en colaboración 
con los profesores; lo que me ha aportado una diná-
mica intercultural esencial para este trabajo.
Concretamente, las variantes que estudié son, en 
primer lugar, la de Ya’ade (San Francisco Yatee), 
perteneciendo al grupo Xhon, gracias al apoyo del 
maestro Florentino Ambrosio. Esta variante me per-
mitió familiarizarme con el conjunto de las variantes 
Xhon, aunque siempre necesité la ayuda de un intér-
prete. En segundo lugar, la variante de Exhu’ni (San 
Miguel Abejones), en Ixtlán. Esta segunda variante 
me permitió familiarizarme con las lenguas de las 
comunidades que rodean el valle de Yóo Xheeni y pude 
retranscribir los datos con la ayuda de intérpretes 
también.
Aunque la estructura de estas dos variantes es muy 
semejante (desde el punto de vista de la sintaxis y de 
la morfología de la lengua), la variación fonética es 
muy importante, hasta el punto de que dos personas 
que hablan ambas variantes no llegan a comprenderse. 
Por ello, fue necesario tener por lo menos dos referen-
cias lingüísticas con el fin de poder considerar las 
diferentes comunidades de esta investigación.
En el cuadro expuesto en la Figura 1, se enlista el 
alfabeto desarrollado por los maestros de la Sierra 
Norte. Las vocales se pronuncian igual que en español. 
Las consonantes acompañadas de la letra «h» se pro-
nuncian más suavemente. Cuando las vocales son 
largas, se duplican; si presentan oclusivas glotales, se 
utiliza una apóstrofe. Tanto las consonantes como las 
vocales pueden ser glotalizadas. En cuanto a la varian-
te tíza I’ya, decidí con el acuerdo de los maestros que 
me apoyaron, utilizar la acentuación para señalar los 
cambios de tonalidad cuando son más fuertes, ya que 
las lenguas de la región de Yóo Xheeni, presentan 
cambios tonales muy importantes para la comprensión 
de la lengua.
Los nombres que se refieren al patrimonio cultural 
lo Ya’a/ lo I’ya así como los nombres de regiones, 
comunidades, cerros, lugares sagrados, narraciones o 
lenguas aparecen escritos según el alfabeto que se 
enseña en las aulas de las escuelas. Cuando se trata de 
la apelación específica a una comunidad, lo transcribo 
tal y como lo hemos definido con los miembros de 
dicha comunidad que me apoyaron en la escritura. 
Cuando se trata de un término más general a toda la 
Sierra Norte, utilizo dos variantes, la de Ya’ade en 
primer lugar, seguida de una barra oblicua y después 
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la variante de Exhu´ni (San Miguel Abejones). La 
variante de Ya’ade pertenece al dilla xhon y la de 
Exhu’ni, al tíza Le’ya. Cuando se tratan de nombres 
específicos de una comunidad, el termino está redac-
tado de acuerdo con el que se usa en la comunidad en 
cuestión, respetando los cambios de su variante. Se 
encuentra un apartado léxico al final del estudio para 
tener acceso a la traducción en español.
Esta lógica a la hora de redactar aparece igualmen-
te en las referencias patrimoniales en general en Me-
soamérica, según las posibilidades que han sido pro-
puestas por los investigadores hasta hoy en día. Es 
decir, he tratado de utilizar en la medida de lo posible 
en esta investigación los términos en lengua originaria 
que existen en la literatura para referirse a sus propios 
patrimonios culturales.
1.2 FUNDAMENTOS TEÓRICOS
1.2.1 Sobre el concepto de historia
Gracias a sus conocimientos, a su memoria, las per-
sonas Weneya’a poseen y enseñan un patrimonio que 
ayuda a entender su propia historia. Para considerar 
esta conexión entre tiempo presente y tiempo que —a 
nuestra pequeña escala como seres humanos— suele 
ser muy lejano, es necesario considerar los diferentes 
movimientos del tiempo y de la historia.
Braudel (1958: 722-734) dio un énfasis a la plura-
lidad del tiempo histórico, oponiéndose a su concep-
ción lineal construida por eventos, característica de la 
concepción positivista de la historia. Existen movi-
mientos muy rápidos con secuencias intermitentes, 
también otros muchos más lentos y extensos, de los 
cuales no se pueden distinguir las secuencias. La 
longue durée o “larga duración” se refiere a un tiempo 
histórico que se mueve muy lentamente, conformando 
una interface entre el mundo físico natural y la activi-
dad social humana (Tomich, 2008: 2). La conjunción 
de los tiempos crea así una dialéctica. El principio de 
Longue durée permite considerar los saberes de los 
Ben´e Ya’a/En’ne I’ya dentro de un contexto histórico 
muy amplio. Un estrato del tiempo de lo más profun-
do, donde los símbolos y conocimientos permanecen 
a través de los siglos.
Mi estudio parte del individuo, de su interpretación 
del mundo y de los símbolos, de su relato de vida. En 
este contexto, la microhistoria cultural representa una 
herramienta útil. Esta corriente se desarrolló en Italia 
a principios de la década de los años 70. Sus dos re-
presentantes principales fueron Carlo Ginzburg y 
Carlo Poni quienes postularon una reducción de esca-
la centrada en los individuos, considerando así el as-
pecto social como un conjunto de interrelaciones 
móviles entre los miembros que conforman un grupo 
humano. La reducción de la escala permite poner en 
evidencia diferentes configuraciones que transparen-
tan las relaciones sociales, las estrategias individuales 
y colectivas. Poniendo en primer plano a los indivi-
Figura 1. Alfabeto Práctico enseñado en las escuelas del sistema bilingüe (dgei).
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duos, la microhistoria da un enfoque fundamental a la 
dimensión narrativa de la historia (Ginzburg, 1980 
[1976]; Ginzburg y Poni, 1981).
Los dos autores italianos no sólo propusieron re-
constituir la experiencia vivida que es inaccesible para 
los otros enfoques historiográficos, sino también 
identificar las estructuras invisibles según las cuales 
se articula esta experiencia (Ginzburg y Poni, 1981: 
4). Por eso los dos autores (1981: 5) definían “la mi-
crohistoria, y la historia en general, como ciencia de 
lo vivido.” En continuidad con esta línea de pensa-
miento, Ginzburg reivindicó el valor histórico del 
estudio de los sectores sociales desfavorecidos así 
como el valor de considerarlos como protagonistas en 
los estudios históricos. Rechazó definitivamente la 
“tesis, insostenible, según la cual las ideas nacen ex-
clusivamente en las clases dominantes.” (Ginzburg, 
1980 [1976]: 176-177).
Desde su perspectiva, Ginzburg y Poni (Ginzburg 
y Poni, 1981: 1) se reconocieron en el discurso femi-
nista contemporáneo a ellos, con el que compartían el 
sentimiento urgente de romper el dominio de ciertas 
clases sociales o de un género que ambos consideraban 
dominantes y opresores. Esta posición en contra de 
una exclusión de género en realidad ya había sido muy 
bien expuesta por Beauvoir en su obra de 1949; donde 
denunciaba el absoluto dominio masculino como 
poder opresivo. Y, respecto a la historia, esta noción 
de ser “descrita” o “contada”19 por otros es muy im-
portante en relación con la exclusión dentro de los 
trabajos académicos. Muchas veces, por escribir sobre 
una población o un género, los autores consideran que 
defienden los intereses de los protagonistas. Pero al 
excluir a los individuos en la construcción de la redac-
ción, se prosigue la dinámica de exclusión. Y más allá 
de la construcción, también se trata de la visibilidad 
de las personas excluidas como participantes activos 
del proyecto gracias a sus nombres y al reconocimien-
to referenciado de sus ideas.
Con una ambición similar a la de Ginzburg y Beau-
voir, Foucault (1994) elaboró una filosofía del poder 
dónde dio una atención detallada a la historia como 
herramienta de exclusión y de preservación del poder. 
Analizó cómo ciertos sectores sociales construyen la 
historia y perpetúan así el proceso de exclusión. Para 
entender la forma en que construyen la historia, estu-
dió sus discursos. Puso de manifiesto que el ejercicio 
19 Estas dos expresiones han sido tomadas prestadas a Perrot (1998) 
quien detalla ampliamente estas ideas.
de poder crea su propia verdad y se crea a sí mismo 
nuevos objetos de poder. Estas “verdades”, por tanto, 
son fundamentadas como herramienta del poder (Fou-
cault, 1994: 668-669). De esta manera, la microhisto-
ria y la filosofía del poder constituyen las herramien-
tas para dar voz a los que han sido silenciados. Este 
ha sido el caso concreto del presente estudio, en el que 
se han compartido horas de conversaciones durante 
todo el proceso de investigación con las y los wene-
ya’a, así como con las personas que fueron participan-
tes activos en la realización de este trabajo.
1.2.2 La memoria cultural
El valor de la oralidad dentro de los estudios relacio-
nados a la historia de una colectividad ha sido demos-
trado en la obra de Jan Vansina, en 1961. La historia 
oral también es una historia, así como lo reivindica 
también la microhistoria. Aunque el enfoque de Van-
sina concierne a un tiempo más “cercano” o “un ho-
rizonte de experiencia inmediata”,20 el acreditó la 
oralidad como fuente de estudio histórico. Y si la 
oralidad transmite historia, también transmite símbo-
los, arquetipos y elementos claves de una cultura que 
provienen del pasado. Estos elementos y sus relaciones 
con el pasado se pueden estudiar gracias los avances 
de estas tres últimas décadas acerca de la memoria 
(Assmann 1992, Candau 1998, Casey 2000 [1987], 
Connerton 1988, Erll y Nünning 2008, Olick y Rob-
bins 1998, Olick et al. 2011).
La relación entre memoria y cultura representa una 
cuestión esencial en la investigación interdisciplinaria, 
entre otros, dentro de los campos de la historia, socio-
logía, antropología, psicología, neurociencias y filo-
sofía. La memoria es una temática apasionante que 
abre innumerables cuestiones en estos diferentes 
campos de estudios, y cada campo ha desarrollado 
cuestiones claves que nacen de ella dentro de su propio 
ámbito (Olick et al. 2011: 3-62).
En el caso del presente estudio, la perspectiva es 
histórica y consiste en crear un diálogo entre los tes-
timonios históricos y los símbolos de la memoria para 
llegar a la comprensión del patrimonio, donde ambos 
se integran en un solo cuerpo. En este contexto, el 
acercamiento hacia la memoria aspira a la búsqueda 
del pasado en la vida presente. Se trata de una herra-
mienta para llegar a una mejor interpretación que sea 
20 De acuerdo a las definiciones de Assmann 2010 [1992]: 46.
Quien habla con los cerros.indd   28 25/01/2019   07:16:23 p. m.
29
LA INVESTIGACIóN Y SUS FUNDAMENTOS TEóRICOS
inclusiva y que respete los saberes, las visiones y la 
legitimidad de las personas concernidas por esta his-
toria. De esta manera, me alineo con Erll (2008: 7) al 
considerar a la historia como uno de los modos de la 
memoria cultural gracias al cual las sociedades huma-
nas se refieren al pasado, al igual que “el mito, las 
memorias religiosas, la historia política, el trauma, el 
recuerdo familiar, o la memoria generacional”.
Si el pasado existe en la consciencia de una colec-
tividad, es porque se ha transmitido de generación en 
generación y para esto ha sido modelado, articulado 
y compartido por un medio simbólico, tal como el 
lenguaje (Straub, 2008: 220). Por el medio de una 
perspectiva hermenéutica, este estudio analiza la me-
moria a partir de los símbolos presentes en la vida 
ritual, en las narrativas, en los discursos rituales y 
también se basa en las explicaciones de los protago-
nistas sobre la manera en que interpretan aspectos 
específicos de la vida y del mundo.
Interesarse en la memoria implica también intere-
sarse en la rememoración y en la transmisión. Ambas 
temáticas conducen igualmente a numeras cuestiones 
tales como las formas, los procesos, las intenciones, 
la reflexividad, los géneros o las generaciones (Berli-
ner, 2010; Borofsky, 1987; Echterhoff, 2008; Severi, 
2002; Straub, 2008; Welzer, 2008). Guardando el 
enfoque sobre el patrimonio a través de los símbolos, 
mis preguntas se concentran más bien sobre qué es lo 
que se transmite y cómo los protagonistas explican lo 
que se está transmitiendo. De la misma manera, cuan-
do se trata de considerar testimonios materiales dentro 
del paisaje, se aspira a entender cómo este material, 
el lugar donde se encuentra, es interpretado por los 
habitantes así como las significaciones que transmite 
el lenguaje acerca de este testimonio y lo que enseñan.
Al igual que Erll y Nünning (2008), más bien que 
la expresión “memoria colectiva” elaborada por Hal-
bwachs (1925, 1950), la presente investigación emplea 
el término de “memoria cultural”. Este concepto fue 
desarrollado por Jan Assmann, egiptólogo, a partir del 
final de los años ochenta y se define sintéticamente 
como “la interacción del presente y del pasado en 
contextos socio-culturales” (Erll 2008: 2).21
Assmann partió del concepto acuñado por Halbwa-
chs y distinguió la “memoria comunicativa” de la 
“memoria cultural” que, según él, consisten en las dos 
formas en que se manifiesta la memoria colectiva. La 
21 Traducción libre del inglés.
“memoria comunicativa” refiere a la interacción entre 
los individuos y el grupo en la rememoración del pa-
sado, es una experiencia vivida, y se construye dentro 
de los marcos sociales existentes en un momento dado 
(Assmann, 1995). En cambio, la “memoria cultural” 
es lo que permite al ser humano dar un significado a 
su existencia. Este concepto coloca todos los conoci-
mientos, los comportamientos y la experiencia huma-
na en el marco de una sociedad interactiva, creándose 
en el trascurso de las generaciones (Assmann, 2010 
[1992]). Si la “memoria comunicativa” se caracteriza 
por su proximidad con el presente, la “memoria cul-
tural” se caracteriza por su distancia lejana y se ins-
cribe en los rituales, los monumentos, las conmemo-
raciones y los textos (Assmann, 1995: 128-129). La 
“memoria cultural” carga en ella los significados.
La “cultura” abarca tanto los aspectos sociales, que 
materiales y mentales de los seres humanos (Erll, 
2008: 4) y cabe precisar que aquí es el aspecto social 
de la memoria cultural que es considerado. De esta 
manera, se entiende al concepto de “cultura” como 
“un esquema históricamente transmitido de significa-
ciones representadas en símbolos, un sistema de 
concepciones heredadas y expresadas en formas sim-
bólicas por medios con los cuales los humanos22 co-
munican, perpetúan y desarrollan su conocimiento y 
sus actitudes frente a la vida”23 de acuerdo con la 
definición de Geertz (1973: 89).
Por otra parte, es importante diferenciar también, 
al hablar de memoria cultural, la dimensión individual 
que designa a las “significaciones contenidas en las 
mentes de la gente” de la dimensión colectiva que 
refiere a “los símbolos objetivados en una sociedad 
que son públicamente disponibles”24 (Olick, 1999: 
336). Ambas dimensiones interactúan constantemente, 
las sociedades construyendo a los individuos y, del 
mismo modo, los individuos siendo los que construyen 
a las sociedades (Erll, 2008: 5). Es así que por una 
parte, se pueden considerar los símbolos presentes en 
la memoria humana y por otra parte se puede tomar 
en cuenta los que aparecen en “el orden simbólico, lo 
media, las instituciones y las prácticas por las cuales 
un grupo social construye un pasado compartido.”25 
(Erll, 2008: 5)
“Memoria cultural” y “memoria comunicativa” se 
22 “Hombres” en el texto original.
23 Traducción libre del inglés.
24 Traducción libre del inglés.
25 Traducción libre del inglés.
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entrelazan constantemente en las prácticas conmemo-
rativas de los individuos y de los grupos sociales. Esto 
explica porque la forma de la “memoria cultural” 
cambia, ya que la “memoria comunicativa” es viva, 
aquella quita los significados a ciertos aspectos, los 
modifica, los borra y aporta también nuevos elementos 
significativos (Assmann, 2003 [1992]: 159-160). Esto 
conlleva al hecho de que la existencia del pasado en 
el presente de cada persona, existe bajo la forma de 
dos factores ineluctables:
“a) El pasado no puede haber desaparecido comple-
tamente, deben de quedar testimonios;
b) Tales testimonios tienen que presentar variaciones 
significativas a partir del “Hoy”. La primera suposi-
ción es evidente en sí, En cuanto a la segunda, puede 
ser mejor entendida con el fenómeno de la mutación 
de una lengua26.”
La memoria cultural produce una estructura, un 
objeto, una lengua o un símbolo y los conecta con una 
cultura. Algunos símbolos permanecen, algunos se 
agregan con el tiempo, otros cambian o desaparecen. 
Obviamente, hay que tomar en cuenta el olvido en el 
proceso de rememoración (Ricoeur, 2000). Pero a 
pesar del olvido, la cultura, gracias a una estructura 
conectiva de significado simbólico, trasmite elementos 
cargados de una resonancia que atraviesa el tiempo y 
que establece un lazo tanto social como temporal. Esta 
estructura conectiva está en la base del principio de 
continuidad cultural y su herramienta fundamental es 
el “canon” (Assmann, 2010 [1992]: 14-15), término 
que se observará más detalladamente en el contexto 
del ritual con Rappaport (ver punto 1.2.4).
El canon es lo que da durabilidad y carácter inmu-
table a la estructura. Es la memoire volontaire 27 de una 
sociedad: “Las sociedades forman imágenes de sí 
mismas y perpetúan una identidad, más allá de las 
generaciones, desarrollando una cultura de la memo-
ria; y lo hacen […] según modos muy diferentes.”28 
(Assmann, 2010 [1992]: 16). El canon es lo que man-
tiene esta estructura a través del tiempo. Esta ambiva-
lencia entre el canon y el olvido ha sido muy bien 
26 Traducción personal a partir del inglés en: Assmann, Jan (2003 
[1992]) Cultural Memory, Script, Recollection, and Political Identity in 
Early Civilizations, American Indian Quarterly 30 (3 y 4), University of 
Nebraska. p. 159.
27 Expresión escrita originalmente en francés por Assmann, que se 
traduce como “memoria voluntaria”.
28 Traducción personal a partir del francés.
expresada por Olick y Robbins (1998) quienes entien-
den los procesos de la memoria de una forma a la vez 
estática y dinámica, en los cuales se denota a la vez 
una persistencia y una maleabilidad.
En esta dinámica están los aspectos no intenciona-
les de la rememoración cultural, por los cuales las 
historias colectivas se entremezclan con las historias 
individuales, ambas siendo “constantemente escritas 
nuevamente a la luz de nuevas experiencias y necesi-
dades del presente” (Welzer, 2008: 295). En una idea 
un poco similar, Curtius (2013 [1948]: 101,105,122) 
había introducido el concepto de “topoi” 29 en relación 
con los cánones europeos en los cuales percibía arque-
tipos jungianos. Para él, los arquetipos de Jung y los 
“topoi”—relativos a la mémoire volontaire— eran 
aspectos de la memoria que se determinan mutuamen-
te. Por lo tanto, también tomare en cuenta en mi aná-
lisis los sueños u otros elementos de reflexión perte-
neciente a un contexto más íntimo que me han sido 
compartidos por las personas que participaron en el 
proyecto.
Según Assmann (2010 [1992]: 35-38), la identifi-
cación de una colectividad a un tiempo y un espacio 
dado se realiza gracias a la fijación de ciertos símbolos 
sobre figuras-recuerdos. Aquellas permiten a estos 
símbolos de adquirir un significado, que consiste en 
el “fundamento de la estructura conectiva de una so-
ciedad” (Assmann, 2010 [1992]: 83-86). Para sobre-
vivir, el significado necesita circular y esto se hace 
gracias a los transmisores de cánones. Aquellos pro-
porcionan a los cánones “valores normativos y forma-
tivos de una comunidad, la ‘verdad’”30.
Por otra parte, el autor (2010 [1992]: 47-48) define 
el “mito” como “una historia fundacional, una historia 
que contamos para aclarar el presente a la luz de los 
orígenes” y utilizaré esta expresión al tratar de narra-
tivas que conciernen los tiempos inmemoriales de las 
comunidades. Estas historias fundacionales son tam-
bién figuras-recuerdo, cuentan la memoria tal y como 
la recuerda un individuo. El recuerdo cultural tiene, a 
cambio del recuerdo comunicacional, algo de sagrado. 
Esta noción es importante para mi estudio porque se 
29 Los topoi (del griego antiguo), fueron definidos por Curtius como 
temáticas comunes, o loci comune. Se podría comparar a lo que Van der 
Loo (1987) y Jansen llaman (1982) «unidad temática». Según Curtius, la 
tópica (teoría de los topoi), es el almacén de la retórica: allí están todas 
las ideas generales, las que se puedan utilizar en todos los discursos, en 
todos los textos comunes a una cultura.
30 Se podrá observar en el punto dedicado a los rituales que, con este 
punto de reflexión, Assmann llega a la misma conclusión que Rappaport 
(1999) en cuanto al Logos, esencia fundamental de los rituales.
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trata precisamente de una documentación del patrimo-
nio a través del análisis de la vida ritual y de su impli-
cación con el espacio que rodea la colectividad. Los 
discursos, las narrativas y el paisaje estudiados tienen 
este aspecto “sagrado” al cual se refiere Assmann.
La documentación y el análisis de las figuras-re-
cuerdos fundacionales también es importante porque 
es a través de ellas que “el grupo se asegura de su 
identidad”. En este aspecto, cabe citar Olick y Robbins 
(1998: 113) para quienes “la memoria es uno, si no el 
medio central a través del cual las identidades se 
constituyen31”
Para que los símbolos se puedan transmitir, se re-
quiere de la habilidad de acceder a sus significado, y 
por lo tanto, de expertos para interpretarlos. Estos 
expertos son los que Assmann (2010 [1992]: 48) nom-
bra “portadores de la memoria cultural” y que descri-
be como guías espirituales que encarnan las verdades 
contenidas en los cánones. Son todas las personas 
mandatarias del saber, que tienen la función de com-
partir la memoria cultural dentro de su colectividad, 
como por ejemplo los griots, chamanes, sacerdotes, 
artistas, escribanos o maestros (Assmann, 2010 [1992]: 
48). De acuerdo con estos principios, considero en-
tonces a las personas weneya’a/en’ne ruyùnì como 
“portadores de memoria”.
A lo largo de las entrevistas y participaciones en las 
actividades de los diferentes weneya’a/en’ne ruyùnì, 
el significado tanto del paisaje ritual, como de las fi-
guras simbólicas, las palabras, las metáforas, los actos, 
los gestos, supone, tal y como lo escribe el autor, un 
mundo que se abrió frente a mí. El significado es 
considerado aquí como el cimiento identitario. Para 
acercarse lo más posible a este cimiento y descifrar 
los símbolos, fue ineluctable hacer uso de su interpre-
tación. De ahí la necesidad de apoyarme igualmente 
en los teóricos de la hermenéutica para este trabajo.
1.2.3 Hermenéutica y continuidad cultural
En el concepto de “memoria cultural” cohabitan a la 
vez la noción de tiempo y de cultura. Esta investigación 
se enfrenta de hecho a una dialéctica temporal, pero 
también cultural. Estos dos factores, desde un princi-
pio, me separan del entendimiento de cantidades de 
símbolos, conceptos y elementos básicos que permiten 
responder a la pregunta central del estudio. El campo 
31 Traducción libre del inglés.
de reflexión que se ha dedicado a considerar y a dar 
una consistencia a estos dos factores inevitables en un 
estudio interpretativo, es la hermenéutica. Foucault 
definió el término “hermenéutica” como la “teoría, 
ciencia de la interpretación de los signos, de sus valo-
res simbólicos. Llamamos hermenéutica al conjunto 
de conocimientos y de técnicas que permiten hacer 
hablar a los signos y descubrir sus significados”32.
Mi punto de partida es la hermenéutica formulada 
por Ricoeur (1986, 1990). El proceso de traducción 
de un símbolo o de un texto es una experiencia en sí 
que crea a su vez un nuevo significado. Entender un 
texto, requiere traducirlo: el hecho mismo de explicar 
un texto o un símbolo equivale a traducir el texto 
original. Esta analogía entre entender y traducir está en 
la base de la palabra “hermenéutica”, en su raíz griega 
ε’ρμενευ’ειν, que significa “interpretar, traducir”33, y 
de donde viene el substantivo η’ε’ρμενευτικη’[τε’χνη], 
“el arte de interpretar”.34
Lo que Ricoeur (1986, 1990) desarrolló amplia-
mente fue la perspectiva de “distanciación”, necesaria 
para la comprensión de un texto. La distancia se tiene 
que producir hacia el interior de uno mismo para 
acercarse lo más posible al texto que representa la 
“diferencia” para el intérprete (Ricoeur, 1986: 113-
131). Si se trata de interpretar la esencia de una fuen-
te en otra lengua, el proceso de acercamiento es aún 
más importante.35
Ricoeur señala una doble distancia: primero, entre 
el autor y su texto y luego, entre el texto y el lector 
(Ricoeur, 1986: 27-29). Una vez escrito, el texto em-
pieza su trayectoria de significado, adquiriendo vida 
propia e inscribiéndose en un proceso de interacciones 
con los futuros lectores. Aquellos deberán respetar esta 
autonomía del texto y aceptar acaparar el significado 
que ellos puedan captar dentro de sus propios límites. 
Asumiendo su propia subjetividad, el intérprete debe 
32 Traducción libre a partir del francés en: «Théorie, science de 
l’interprétation des signes, de leur valeur symbolique. Appelons 
herméneutique l’ensemble des connaissances et des techniques qui 
permettent de faire parler les signes et de découvrir leur sens». Foucault, 
Michel, 1966, Les Mots et les choses, París, Gallimard, p. 44.
33 Centre National de Ressources Textuelles et Lexicales (CNRTL) www.
cnrtl.com 
34 Centre National de Ressources Textuelles et Lexicales (CNRTL) www.
cnrtl.com.
35 Frege (1971 [1879 – 1925]) lo explica muy bien gracias a la filosofía 
del lenguaje o “filosofía analítica”, con el hecho de que la estructuración 
del pensamiento y el pensamiento mismo dependen de una gramática 
y semántica propia a la lengua. Los seres humanos no tenemos acceso 
al pensamiento de un individuo, pero sí a la forma en la que aparece 
a través de su lenguaje: para entenderlo, es necesario acercarse lo 
más posible a su lógica de estructuración semántica y gramatical del 
pensamiento.
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tratar de conocerse a sí mismo lo mejor posible. Debe 
de reconocer también el hecho de que el significado 
que quiere captar viene de un mundo ajeno 36. En el 
momento de la apropiación, el significado invade 
entonces al intérprete y le da una nueva dimensión de 
su propio ser 37 (1986: 152-153).
En el ámbito de la arqueología, Johnsen y Olsen 
(1992) consideraron esta noción de “distanciación” en 
relación con el tiempo. De acuerdo con ellos, en una 
perspectiva diacrónica, el punto de partida siempre 
será el presente. Pero, en lugar de considerar los cam-
pos semánticos de los horizontes pasados y el del 
presente como cuerpos estáticos e inertes, se pueden 
explorar sus relaciones dialécticas. Esta distancia di-
námica entre el pasado y el presente provoca nuevas 
significaciones, cada vez que un testimonio del pasa-
do es interpretado en el marco de un nuevo contexto 
histórico (Johnsen y Olsen, 1992: 432-433).
De acuerdo con esta noción de “distanciación”, en 
el contexto de los estudios mesoamericanos, la nueva 
filología (Karttunen y Lockhart, 1976; Lockhart, 1972; 
1992; 2000; Edmonson, 1982 y 1984; Wood, 1984; 
Restall, 1998) se consagró en trabajar exclusivamente 
a partir de los textos escritos en lenguas originales. 
Luego, la hermenéutica analógica de Beuchot (2005 
[1997]) traslada la línea de pensamiento de Ricoeur a 
los campos de estudios mesoamericanos. Beuchot 
insiste en que no se puede interpretar una fuente de 
forma unívoca, es imposible. Solamente se puede 
captar la esencia de forma proporcional, según sus 
propios límites. Lo que importa aquí, es estudiar el 
contexto.
“Una interpretación unívoca es la pretensión de alcan-
zar la literalidad del texto, su significado o sentido 
literal, entender la textualidad como literalidad, lo cual 
mata la contextualización, el uso de los contextos, y 
el contexto es lo que se necesita en hermenéutica. Es 
la ilusión de encontrar o captar la coherencia interna 
plena del texto, el sentido diáfano. Es la búsqueda del 
sentido literal o histórico pero entendido como cohe-
rencia o consistencia completa.”38
El intérprete tiene que moverse, acercarse lo mejor 
posible al autor y al mundo de su texto o más bien a 
36 Escrito en itálica en el texto original (Ricoeur 1986).
37 Escrito en itálica en el texto original (Ricoeur 1986).
38 Beuchot, Mauricio, 2008, Breve exposición de la hermenéutica 
analógica, Revista Teología, Tomo XLV, 97: 493-494.
su “contexto” (Beuchot 1997, 2005, 2008). Este mo-
vimiento del interprete ya había sido mencionado por 
Lockhart (1972: 36): “[no se requiere] de una teoría 
que rehúya al detalle, ni de una investigación mera-
mente centrada en las fuentes, sino de mentes flexibles 
que puedan visualizar lo general dentro de lo particu-
lar”. Beuchot (1997: 462) es unánime en este sentido: 
“lo universal no es nada sin lo particular”. De esta 
misma manera, la presente disertación anhela acercar-
se lo más posible a un contexto definido para empezar 
un proceso de interpretación. La base de este acerca-
miento son los símbolos y el campo semántico de la 
lengua (Jansen y Pérez Jiménez 2011: 199-201).
Desde principios de los años 80, Maarten Jansen 
(1982; 1988) reivindica la continuidad cultural en 
Mesoamérica y propone un enfoque temático para 
trabajar de acuerdo con ella. Este enfoque consiste en 
comparar sistemáticamente un grupo coherente de 
datos. Este grupo forma una “unidad temática”. Las 
temáticas encontradas tienen que ser comparadas con 
el “marco de referencia” que tiene la persona que in-
vestiga y este marco se construye por todos los datos 
accesibles que existen sobre la cultura en cuestión. Las 
temáticas pueden ser pequeñas, limitadas o también 
extensas y abstractas, pero tienen que corresponder a 
un mismo género, tienen que ser coherentes y estruc-
turadas (Jansen, 1988: 99). Estas temáticas permiten 
crear un diálogo entre pasado y presente.
En 1987, Van der Loo sigue esta línea y defiende 
el principio de unidades temáticas, partiendo del tra-
bajo precursor de Nowotny (1961) sobre los códices 
del grupo Teoamoxtli (Borgia). En su disertación, Van 
der Loo apunta la urgencia de fomentar las investiga-
ciones en función de la continuidad cultural, gracias 
a las unidades temáticas, e insiste en la responsabilidad 
moral de tomar en cuenta esta continuidad:
“En el estudio de la religión mesoamericana los in-
vestigadores occidentales somos los que no entienden. 
El testimonio escrito o hablado de los indígenas de 
varias épocas es necesario para descubrir las unidades 
temáticas y su mensaje. El problema adicional es que 
el arte de los libros pictográficos se perdió entre los 
indígenas durante la primera época de colonización 
española. El estudio avanzaría mucho si se dieran a 
los indígenas interesados de hoy día la oportunidad 
de aprender lo que se entiende ahora de los manuscri-
tos pictográficos y ellos partieran de este punto en 
adelante. Las unidades temáticas son a menudo una 
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parte de su cultura, tanto como el nacimiento de Cris-
to lo es para un cristiano.”39
Esta perspectiva de trabajo de acuerdo con la con-
tinuidad cultural y las “unidades temáticas” fue refor-
zada en 2001 con López-Austin y su planteamiento 
acerca del “núcleo duro de la cultura”, definido por el 
autor como “un complejo articulado de elementos 
culturales, sumamente resistentes al cambio, que ac-
tuaban como estructurantes del acervo tradicional y 
permitían que los nuevos elementos se incorporarán a 
dicho acervo con un sentido congruente en el contex-
to cultural.” (López-Austin, 2001: 59). Dehouve 
(2007: 19-21) sigue esta misma perspectiva, insistien-
do en el hecho de que es necesario prestar especial 
atención al significado de los rituales, tal y como son 
enunciados por los protagonistas de los mismos ritua-
les, para explorar el núcleo cultural en un estudio. Esta 
atención especial subrayada por Dehouve conduce a 
la cuestión del ritual y enfatiza su fundamento teórico 
para este estudio.
1.2.4 Ritual y memoria cultural
Como se ha mencionado previamente, las personas 
weneya’a/en’ne ruyùnì son expertas en la realización 
de las actividades mánticas y de los rituales en sus 
comunidades. Gracias a sus saberes, sus actos y sus 
discursos se puede ampliar considerablemente el 
“marco de referencia” formulado por Jansen (1988: 
99) acerca de la cultura de los Bene’ Ya’a/Ben’ne I’ya. 
El ritual es un vector sustancial de la transmisión 
cultural, es un núcleo de referencias comunes confor-
mado por resonancias canónicas claves de una colec-
tividad.
Rappaport (1999), en su obra Ritual and Religion 
in the Making of Humanity, aportó herramientas teó-
ricas para estudiar el ritual como núcleo de trasmisión 
humana sobre las cuales me basaré. En primer lugar, 
Rappaport (1999 52-53) destacó dos tipos de mensajes 
en los rituales: los mensajes auto-referenciales y los 
mensajes canónicos. Los primeros son codificados en 
el instante por los participantes mismos y transmiten 
información sobre su actual estado físico, psíquico o 
social. Los segundos “no están codificados por ellos. 
Los participantes los encuentran ya codificados en la 
liturgia.” Estos mensajes tienden hacia la durabilidad 
39 Van der Loo 1987, Códices, Costumbre y Continuidad, Leiden: 
Archaeologisch Centrum R.U.
y la invariabilidad. Las resonancias canónicas sumer-
gen entonces a cada persona que participa en un ritual 
por una conciencia de su existencia en el tiempo. Las 
personas participan en el ritual con sus referencias del 
tiempo presente, activan referencias del pasado y se 
concentran para hacerlas vivir en el futuro. Entre estos 
diferentes parámetros, de acuerdo con Rappaport 
(1999: 164) “en el acto ritual, […] lo autorreferente y 
lo canónico se unen hasta el punto de no poder distin-
guirlos”40.
Por supuesto ocurren cambios en los actos rituales, 
que se entienden aquí de igual manera que los cambios 
que ocurren en una lengua, así como lo ilustró Ass-
mann (1992) en relación con la memoria cultural41. De 
la misma forma, Bell (1997: 251-252) interpretó el 
ritual como un “medio para apropiar ciertos cambios 
mientras se mantiene un significado de continuidad 
cultural. […] Ningún ritual subsiste por sí solo. Siem-
pre está arraigado dentro de un contexto denso de 
tradiciones, cambios, tensiones, así como suposiciones 
y prácticas no cuestionadas”.42
Rappaport (1999: 24) define el ritual como la “eje-
cución de secuencias más o menos invariable de actos 
formales y de expresiones no completamente codifi-
cados por quienes los ejecutan”.43 El aspecto formal, 
añade algo a la substancia del ritual, algo que “la 
substancia simbólicamente codificada no puede ex-
presar por si misma”44 y contiene “metamensajes” 
(Rappaport, 1999: 31). Estos “metamensajes” se ex-
presan gracias a la relación que existe entre el orden 
litúrgico y el acto de representarlo. El acto de la eje-
cución, al igual que el contenido, es entonces en sí 
mismo un mensaje.
Es también importante considerar que el acto ritual 
responde a una necesidad. Lo que se expresa o se logra 
a través de la forma del ritual son requisitos para la 
perpetuación de la vida social humana, lo que conlle-
va a Rappaport (1999: 107, 137-138) a considerar el 
ritual como “el acto social fundamental de la huma-
nidad”:
“El ritual no es simplemente otra forma de ‘decir las 
cosas’ o de ‘hacer las cosas’ que pueden ser dichas o 
40 Traducción personal a partir del texto original en inglés.
41 Cf. el punto 1.2.4
42 Traducción personal a partir del texto original en inglés.
43 Traducido por Perea en la versión castellana: 2003, Ritual y Religión 
en la formación de la Humanidad. Trad. Sabino Perea. Cambridge: 
Cambridge University Press: 56.
44 Traducción personal a partir del texto original en inglés.
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hechas tan bien o mejor que otra manera. La forma 
del ritual seguramente no tiene equivalentes comuni-
cativos […]. Al enunciar, aceptar y establecer conven-
ciones morales, el ritual contiene en su interior no 
simplemente una representación simbólica del con-
trato social, sino el contrato social mismo.”45
Por consiguiente, de la misma forma que el ritual 
es el contrato social básico, el papel ejercido por las 
personas weneya’a/en’ne ruyùnì es el de regir este 
contrato y de asegurar su permanencia. Los individuos 
que ejecutan los actos rituales no pueden rechazar los 
órdenes litúrgicos que toman forma en él, por el con-
trario, aceptan lo que está codificado en el canon de 
este orden46. El ritual crea en sí una nueva condición 
para los participantes, que los conlleva a dar existencia 
a una nueva condición social que Rappaport (1999: 
216-220), con relación a Turner (1969), llama “com-
munitas”. Los participantes comunican unos con otros 
lo referente a un orden común y forman comunidad 
en él.
Por “orden litúrgico”, Rappaport (1999: 131, 169) 
comprende una “secuencia de actos y expresiones 
formales”, esto es, la serie de acciones realizadas, más 
o menos invariables que constituyen ciclos y series de 
otra índole, que se realizan (es decir “se hacen reali-
dad”), se convierten en res 47 (Rappaport, 1999: 183; 
169). Estos órdenes son en parte metafísicos, pero 
incluyen también normas de conductas sociales e in-
dividuales, así como las representaciones de fenóme-
nos naturales, son “metaórdenes, órdenes de órdenes 
que unen lo natural, lo cultural y lo social, al individuo 
y al grupo, lo discursivo y lo no discursivo en conjun-
tos coherentes”. (Rappaport, 1999: 346). La liturgia 
en este sentido, responde a una necesidad de establecer 
convenciones y su ejecución permite cargarla de una 
moralidad subyacente. En palabras del investigador: 
“Los dictados morales no están explícitos en todas las 
liturgias, pero la moralidad, al igual que el contrato 
social, está implícita en la estructura del ritual” (Rap-
paport, 1999: 132). De esta manera, el ritual mantiene 
el orden en el universo:
45 Traducción personal a partir del inglés en: Rappaport 1999, Ritual 
and Religion in the Making of Humanity, Cambridge: Cambridge 
University: 138. 
46 Esta aceptación no implica por lo tanto que aquel participante crea 
en este orden. Rappaport (1999: 119-124) distingue la aceptación como 
acto público de la creencia, como un estado interior y que como tal, no 
interfiere en la función social fundamental del ritual.
47 Del latín “una cosa” (Edward y Valpy, 1828: 403).
“Los órdenes de las sociedades, como el orden del 
universo en general, tienden a degenerar en desorden. 
[…] Es necesario por ello establecer al menos algunas 
convenciones en una manera que las proteja de la 
disolución dentro de las variaciones en la conducta 
cotidiana y en las violaciones en las que abunda la 
historia.” 48
La estructura temporal constituida por un orden 
litúrgico supone una alternancia entre el tiempo «pe-
riódico» o «rutinario» y el «tiempo fuera del tiempo», 
asociado a los intervalos. Aunque la recurrencia no se 
limita al ritual (por ejemplo, las estaciones se repiten 
cada año), el tiempo rutinario integra procesos coti-
dianos, continuos y no repetitivos como el crecimien-
to, la enfermedad o la muerte (Rappaport, 1999: 
169-170).
“Los incesantes e ineludibles cambios de la vida y de 
la historia son del tiempo mundano.
En cambio, lo que ocurre en el tiempo litúrgico 
fuera del tiempo, el canon invariable y los mitos que 
algunos cánones representan, está caracterizado por 
una repetición meticulosa y es entonces representado 
como nunca-cambiante”. (Rappaport, 1999: 187)49.
Por otra parte, es a partir del ritual que se generan 
lo sagrado, lo numinoso, lo oculto, lo divino y la “to-
da-gracia” (“holy” en el texto original en inglés).50 
Rappaport (1999: 384) describe la “toda-gracia” como 
el fenómeno religioso total que incluye en ella a los 
cuatro otros elementos (lo sagrado, lo divino, lo nu-
minoso y lo oculto).
Entre estos cuatro elementos, lo sagrado y lo numi-
noso son sus dos constituyentes fundamentales. Lo 
sagrado es el componente discursivo y lógico de la 
toda-gracia, es decir es lo que se puede expresar en el 
lenguaje. Es indudable, innegable e incuestionable, su 
48 Traducción personal a partir de la versión original en inglés en 
Rappaport, 1999, Ritual y religión en la formación de la humanidad, 
Cambridge: Cambridge University Press: 197. 
49 Traducción personal a partir del inglés. Las itálicas son del texto original.
50 Holy es traducido por Perea en la versión de 2003 por “Santo”. No 
obstante, de acuerdo con la forma en que Rappaport define y usa la 
etimología de la palabra holy, esta traducción no me parece la más 
adecuada ya que su opción por Holy viene de su raíz germánica hale, 
que es la misma raíz para whole “Todo”. Rappaport (1999: 382-384) 
explica ampliamente el concepto de holy a través el concepto de grace 
desarrollado por William James, Gregory Bateson y Aldous Huxley que 
expresa la idea de totalidad. Para tratar de ser lo más fiel posible al 
razonamiento de Rappaport, elegí por tanto «toda-gracia» unificando 
las dos palabras por un guión con el fin de insistir en que forman un sólo 
concepto de totalidad sagrada y numinosa. 
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carácter está implícito en la invariabilidad del canon 
y en su ejecución (Rappaport, 1999: 277-281; 479, 
557). Lo sagrado es la esencia de lo que Rappaport 
nombra como ‘Postulados Sagrados Fundamentales’. 
Estos postulados “son por naturaleza objetivamente 
inverificables y absolutamente infalsificables […] ni 
lógicamente ni empíricamente” (Rappaport, 1999: 
281). Lo numinoso en cambio es el componente no 
discursivo y no lógico de la toda-gracia. Es esencial-
mente afectivo, es decir, sus aspectos se experimentan 
sin expresión verbal. El ritual es su lugar de existencia 
principal (Rappaport, 1999: 371- 373).
Además de lo sagrado y de lo numinoso, la toda-gra-
cia está constituida por lo oculto y lo divino. Lo ocul-
to se refiere al aspecto de la religión donde se mani-
fiestan sus capacidades peculiares en ser “eficaz” y lo 
divino alude a las propiedades espirituales del ritual, 
a las que son referidas por el discurso. Lo divino tiene 
cinco características: 1) no es material, 2) existe o 
“tiene razón de ser”, 3) es poderoso y eficaz, 4) posee 
algo semejante a la vitalidad, es “urgente”51, y 5) es 
racionalmente incomprensible (Rappaport, 1999: 56, 
397, 417). De esta forma, la imagen divina se fija en 
el ritual, gracias al lenguaje y a la emoción humana.
El discurso sagrado, enunciado por la persona we-
neya’a/en’ne ruyùni en el contexto ritual, consta de 
una resonancia canónica en la cual, el componente 
sagrado lo dota de un carácter incuestionable. Todos 
los participantes, la “communitas”52 comparten lo 
numinoso, por lo cual recibirá una carga aún más 
fuerte, según el contexto en el que ocurre el ritual (la 
gravedad de una enfermedad; el lugar sagrado; la 
durabilidad del ritual; el hecho de participar a ciertas 
horas de día o de la noche, etc.). En el momento del 
acto, la interacción entre el experto y la communitas 
con los seres divinos del universo, conectan al ser 
humano con lo divino. Es en este momento cuando se 
trasmiten los valores, como dice el autor “tan antiguos 
como la humanidad”; valores inherentes al patrimonio 
cultural de los en´ne Ya’a / bene’ Ya’a.
Estos valores son la expresión del orden verdadero 
del cosmos, el “Logos”, un orden que se manifiesta 
gracias al orden litúrgico y que es “duradero, correcto, 
moral, legítimo, natural” (Rappaport, 199: 346). Rap-
paport (1999: 353) entendió al “Logos” como “un 
51 Está expresión es de Rudolph Otto y ha sido reutilizada por 
Rappaport, refiere a lo vital, de plena voluntad, todo poderoso, 
apasionado, fascinante e irresistible (2001 [194]: 52).
52 Palabra en letras itálicas en el texto original.
orden racional que incluye todo lo existente, uniendo 
naturaleza, sociedad, individuos humanos y divinidad 
para formar ‘un gran cosmos’53 que es eterno, verda-
dero, moral y en cierto sentido armonioso”. Pero este 
orden no es conocido por los humanos de manera a 
priori, ellos lo pueden infringir por no entenderlo de 
forma evidente. El “Logos” se establece en la liturgia, 
o mejor dicho, la sociedad establece su “Logos” a 
través de los órdenes litúrgicos que ha desarrollado 
(Rappaport, 1999: 350-353). El “Logos” se concibe 
como un orden constituido naturalmente o divinamen-
te a cambio de los “órdenes litúrgicos” que son inter-
pretados convencionalmente.
El Logos, en su orden, abarca a los humanos y 
necesita de sus actos para que se unan a él, que lo 
mantengan o lo finalicen, que formen un todo junto a 
él porque son parte de este mismo todo. Las liturgias 
de las religiones mundiales mantienen un vínculo 
estrecho con la naturaleza, manejan la relación entre 
la parte (el ejecutante) y el todo (el orden hacia la que 
está dirigida su ejecución). Esta relación entre la “par-
te” y el “todo” puede constituir el fundamento del 
compromiso ecológico y social (Rappaport, 1999: 
369-370). Este compromiso ecológico y social, punto 
clave de la obra de Rappaport, es de suma importancia 
en el contexto mesoamericano.
1.2.5 Los lugares sagrados 
como loci de resonancia
Los cerros sagrados54 y son lugares en donde se expe-
rimenta la “toda-gracia”. En ellos se experimenta el 
fenómeno religioso total (sagrado, divino, numinoso 
y oculto). Los interpreto como loci de resonancia: 
resonancia canónica y autorreferencial —en la línea 
de Rappaport (1999) —, pero también resonancia 
mnemónica y resonancia patrimonial. Esta expresión 
quiere reunir en ella la forma de sentir y experimentar 
el cerro como un lugar sagrado, como lieu de mé-
moire55 y como patrimonio arqueológico— es decir, 
como huella del pasado de los habitantes de la región.
53 Término que toma de Kleinknecht H. 1967, “The logos in the Greek 
and Hellenistic world,” in G. Kittel (ed.), Theological Dictionnary of the 
New Testament, vol. 4. Grand Rapids, M.I: Edermans.
54 Al seguir la terminología de Rappaport (1999) debería usar la 
expresión “cerros divinos”, pero por su uso habitual y más conocido en 
el contexto mesoamericano como “cerros sagrados”, preferí utilizar esta 
última expresión. 
55 En español “lugar de memoria” (expresión conocida a partir de la 
primera publicación de los tomos Les lieux de mémoire, dirigida por 
Pierre Nora entre 1984 y 1992, Paris, ed. Gallimard).
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El concepto de lieux de mémoire abarca en su seno 
a la relación que une a los lugares con el pasado de los 
habitantes. Nora (1997 [1984]) definió estos lugares 
como espacios híbridos donde se mezcla el individuo 
y el colectivo, lo material y lo simbólico, lo funcional 
y lo sagrado:
“Los tres aspectos coexisten siempre […]. En cambio, 
es cierto que si la historia, el tiempo y el cambio no 
intervinieran, habría que contentarse con un sencillo 
historial de los memoriales. Lugares por tanto, pero 
lugares mixtos, híbridos y mutantes, íntimamente 
atados de vida y muerte, de tiempo y de eternidad, en 
una espiral del colectivo y del individuo, de lo prosai-
co y de lo sagrado, de lo inmutable y de lo móvil 
[…]”56
En este sentido, los cerros Ya’a/I’ya son lugares 
simultáneamente materiales, simbólicos y funcionales 
que cambian a través del tiempo y establecen una re-
lación con la vida y con la muerte, así como con el 
tiempo y la eternidad. En ellos, se reflejan tanto el aura 
colectiva (con lo canónico) como individual (lo auto-
rreferencial), el aura prosaica y sagrada.
Pero el concepto de lieux de mémoire no es sufi-
ciente para entender los Ya’a/I’ya; ya que fue creado 
a partir de una forma europea de concebir el espacio. 
Nació de la dicotomía que existe entre “memoria” e 
“historia” en la obra de Halbwachs (1950). Nora (1997 
[1984]) guarda esta distinción y sitúa los lieux de 
mémoire en un espacio mediano, como el nexo entre 
dos tipos de conexiones que mantiene una sociedad 
con su pasado. Una de ellas es una memoria “cierta” 
y la otra es una memoria modificada por el paso del 
tiempo. Esta segunda cambia hasta volverse historia 
propiamente dicha; historia que el autor caracteriza 
como consecuente del olvido (Nora, 1997: 24-32).
Por lo tanto, el describe los lieux de mémoire como 
subsidios de “una conciencia conmemorativa”, o como 
“rituales de una sociedad sin ritual” (Nora, 1997 
[1984]: 28-29), lo que obviamente no corresponde a 
la forma de experimentar los lugares sagrados en 
Mesoamérica. En el caso de Mesoamérica, se trata de 
lugares que han sido arrebatados a sus habitantes por 
la fuerza y la violencia pero que no fueron olvidados, 
es decir, siguen vivos. La relación que mantienen los 
56 Traducción personal del texto original en francés en: Nora, Pierre 
(ed.), 1997, Les lieux de mémoire, Paris: Edition Quarto Gallimard, 
volumen 1, [1era ed. 1984], p. 37-38.
habitantes con ellos sigue ritualmente, emocionalmen-
te y socialmente activa.
El investigador Tim Ingold dedicó toda su atención 
a la interacción continuamente viva entre el paisaje y 
el ser humano a través del tiempo, con el desarrollo 
en la década de los noventa de su teoría de perspecti-
va “residencial”. El punto de partida de dicho plantea-
miento es el ser humano dentro de su medioambiente, 
considerando al individuo como integrante del mundo 
y de su paisaje.
Ingold (1993b: 156) definió el paisaje como “el 
mundo tal y como es conocido por los que lo habitan, 
que habitan sus lugares y viajan a lo largo de los ca-
minos que los conectan.” Por lo tanto, Ingold (1993b: 
162) se basó en la definición de Lewontin (1982: 160) 
sobre el medioambiente: “la naturaleza organizada por 
organismos”. Todos los organismos vivos, vegetales, 
animales, así como el ser humano forman un todo con 
su medioambiente en el que crecen. Ingold (1993b: 
162) citó a Inglis (1977: 489) y explicó que el paisaje 
es considerado como un proceso vivo, que “hace a los 
hombres; [que] es hecho por ellos”.57 El paisaje está 
siempre en un proceso dinámico; nunca llega a un 
estado estático. En cuanto a la actividad humana, el 
paisaje es habitado, no es construido (Ingold, 1993b: 
162)58. El paisaje es el testimonio del hilo del tiempo, 
un tiempo de longue durée, incorporando en él las 
huellas de todos los seres vivos que han vivido en él.
El organismo (el ser humano incluido) y el me-
dioambiente forman una totalidad indivisible (Ingold, 
1993b: 28). Según Ingold (2013 [1992]: 145-148), la 
equivocación más emblemática del pensamiento hu-
mano ha sido haber creído que nosotros los humanos 
estamos por “encima” o “fuera” de la naturaleza. La 
teoría ortodoxa, como la llama él, ha creado efectiva-
mente una separación entre la naturaleza y el ser hu-
mano, como si el ser humano fuera un elemento ex-
terno al conjunto vivo del planeta Tierra. Argumentó 
que esta dicotomía entre natura y cultura es infundada 
ya que la cultura nació a partir de la relación entre el 
ser humano y su medioambiente.
Esta equivocación es lo que Ingold (1993a: 210-
230) nombró la “lógica de invertir”. En el campo de 
la antropología se ha hecho una inversión entre la 
57 Traducción personal del texto original en inglés (“it [the landscape] 
makes men; it is made by them”).
58 En este aspecto, Ingold considera –partiendo de Heidegger (1971 
[1969]: 160)– , que es a partir de su vivencia en la tierra que el ser 
humano es capaz de construir su mundo: “es solo cuando podemos 
habitar que podemos construir”.
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percepción directa e indirecta, creyendo que el ser 
humano percibe el mundo a través de sus representa-
ciones culturales. Estas representaciones culturales 
han sido imaginadas como un cuadro conceptual que 
actúa como intermediario entre el individuo y su me-
dioambiente. La teoría ortodoxa supone que un indi-
viduo no puede conocer su medioambiente ni actuar 
directamente con él sin pasar por este cuadro: la re-
presentación induce a la percepción y a la experiencia. 
Según Ingold es todo lo contrario: el ser humano tiene 
un contacto directo con su medio ambiente porque 
forma parte de dicho medioambiente. La percepción 
misma, la experiencia y la relación con el medioam-
biente son las que influyen en su representación.
Por una parte, está la percepción y por otra la inter-
pretación. Lo que diferencia al ser humano de otros 
animales es que además de percibir su medioambien-
te, lo interpreta y le da un significado, esto es: “La 
cultura no es un cuadro que permite percibir el mundo, 
sino que permite interpretarlo” (Ingold, 2013 [1992]: 
147). El ser humano depende estrechamente de la 
percepción que se hace del medio ambiente. La inter-
pretación es indirecta, corresponde a una cultura y la 
cultura depende en sí del medioambiente. Todo se 
entrelaza y la noción clave es la “reciprocidad” entre 
el individuo y el medioambiente (2013 [1992]: 132).
Otro punto clave de Ingold (2000: 16-19) es la in-
ter-penetrabilidad que existe entre el medioambiente 
y el individuo en un nivel físico y espiritual. Es decir, 
el espíritu, la actividad mental humana y el cuerpo-or-
ganismo son elementos permeables y están en interac-
ción constante con el medioambiente que los rodea. 
El cuerpo inhala, expira, respira. La piel absorbe y 
libera toxinas. Se toma agua y se escupe saliva, etc. 
Para este fundamento se basó en la idea de Bateson 
(1973: 429) según la cual “el mundo mental –el espí-
ritu–, el mundo de los procesos de información, no 
está limitado a la piel”59. También, a partir de Deleuze 
y Guattari (1980), Ingold (2011: 88) definió al mundo 
como un mundo abierto, concebido de líneas; un 
mundo en el que todo está unido gracias a un conjun-
to de “haecceidades”. Cada organismo individual 
consiste en un conjunto de líneas: “En el mundo 
abierto”60 (Ingold, 2011: 88) “ninguna línea separa la 
tierra del cielo; no hay distancia intermedia, ni pers-
pectiva, ni contorno61 […]” (Deleuze y Guattari, 1980: 
59 Traducción personal a partir del texto original en inglés.
60 Traducción personal del texto original en inglés.
61 Traducción personal del texto original en francés.
616). El ser humano percibe el mundo a través de 
estas haecceidades. Percibir el medioambiente con-
siste en unirse a él y a sus haecceidades. Esta defini-
ción del mundo permite entender la relación entre el 
individuo (o la comunidad humana) y su paisaje como 
un solo conjunto.
¿Cómo una persona ajena —en este caso la inves-
tigadora— puede aprender a percibir un medio am-
biente concreto? Aprender a percibir, dice Ingold 
(1993: 274) es «aprender a prestar atención al mundo 
a través de nuestras relaciones con los demás en los 
contextos cotidianos de la acción práctica», sumer-
giéndose en un medioambiente compartido. Este 
aprendizaje permite acercarse «a lo más cercano»62 
del nuevo medioambiente y de la relación que existe 
entre los que lo conocen. Este aprendizaje, dice Ingold 
(1993: 274) “constituye la base relacional sobre la 
cual, todas las tentativas de comunicación verbales 
ulteriores deben construirse.”
De esta forma, el prestar atención determina el 
corazón de la metodología interpretativa del paisaje. 
Con este argumento, Ingold concuerda con el “enfoque 
centrado sobre el conocimiento” desarrollado por Mire 
(2007; 2011) y en el cual me apoyo también (ver pun-
to 1.2.6). Prestar atención implicó para mi investiga-
ción el familiarizarme al máximo con los Ya’a/I’ya y 
compartir la experiencia de estar con ellos y varios 
miembros de la comunidad en diferentes ocasiones: 
rituales familiares, rituales comunitarios, trabajar con 
ellos, sembrar, cosechar, limpiar su milpa, caminar de 
noche y de día a su lado, escuchar sus narraciones, 
inhalarlos, tocarlos, sentirlos, hablar con ellos, verlos 
de día y soñarlos de noche.
Para entender los lugares sagrados es importante 
también considerarlos como patrimonio, como la sede 
de la historia, como los loci de resonancia donde se 
encuentran simultáneamente lo material, lo simbólico 
y lo funcional. Son puntos de junción entre la memo-
ria y la arqueología, entre el patrimonio material e 
inmaterial, entre el pasado y el presente. Los habitan-
tes tienen un contacto directo con ellos, por ello se 
mantiene viva la relación entre ellos con el pasado. 
Vinculan una relación con la vida y la muerte, así como 
con el tiempo y la eternidad.
Los vestigios son materiales emblemáticos que 
aseguran su pertenencia histórica y representan una 
herramienta poderosa para reconectarlos con su iden-
62 Según los términos de Bourdieu (1972) en Ingold (1993: 274).
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tidad. En la gran mayoría de los lugares sagrados de 
la región, permanecen los vestigios de un santuario 
antiguo. La permanencia del vínculo entre los seres 
humanos y su lugar de culto a través del tiempo no 
tiene nada de casual. Un templo puede ser destruido, 
pero la relación entre los habitantes y el lugar no 
cambiará. Esto se puede observar en muchos lugares 
del mundo.63 Respecto a la continuidad del culto de 
los cerros en Mesoamérica, muchos estudios ya lo han 
documentado y evidenciado.64
1.2.6 Posturas académicas 
sobre el patrimonio
La vida ritual conecta a una comunidad con su iden-
tidad profunda, con los orígenes de la fundación de 
sus “logoi” (Rappaport, 1999: 353). La conecta con 
su patrimonio, es su patrimonio. Para entender el de-
safío que representa la preservación del patrimonio 
para los pueblos indígenas, es necesario profundizar 
en el tema.
En los últimos años, el interés hacia el patrimonio 
y su vinculación con los derechos de los pueblos in-
dígenas se ha extendido de forma considerable por 
organismos internacionales. Como resultado, se ha 
reconocido su papel determinante en la preservación 
de su cultura e identidad, así como su fragilidad fren-
te a las amenazas de las presiones económicas, políti-
cas nacionales e internacionales. El sistema educativo 
o el manejo de los recursos naturales, por ejemplo, 
representan instrumentos políticos o económicos cla-
ves en cuanto a la preservación del patrimonio de una 
colectividad determinada. La pérdida de la diversidad 
cultural representa una gran amenaza para el futuro de 
las sociedades humanas.
En su informe de 2009,65 las Naciones Unidas, 
evaluó a 370 millones de personas como la totalidad 
de la población indígena mundial, repartida entre más 
63 Los ejemplos son múltiples, entre otros se puede citar por ejemplo 
el caso del cerro Uluru en Australia, el lago Titicaca en Perú y Bolivia, 
el cerro Croagh Patrick en Irlanda, el Djebel Moussa o Monte Sinai, el 
muro de las lamentaciones en Jerusalén o también Haram al-Sharif o 
Monte del Templo donde el templo ha sido destruido por los romanos 
en 70 d. C.
64 Para un panorama amplio sobre la cuestión, ver Broda (1991, 2000), 
el libro colectivo coordinado por Broda, Iwaniszewski y Maupomé 
(2001), y otro igualmente colectivo y coordinado Broda, Iwaniszeswki y 
Montero (2001). También ver López (1994).
65 UN Department of Economic and Social Affairs, 2009, State of the 
World’s Indigenous Peoples ST/ESA/328, United Nations Department of 
Economic and Social Affairs: p.1
http://www.un.org/esa/socdev/unpfii/documents/SOWIP/en/SOWIP_
web.pdf [12/04/2015] 
de 70 países diferentes y la unesco66 estima que la 
mitad de los 6.000 idiomas hablados hoy en día están 
en riesgo de desaparecer a finales de este siglo. No 
sólo se trata de una riqueza cultural que está amena-
zada; sino que también involucra los saberes de la 
humanidad. La declaración universal de la Unesco 
sobre la diversidad cultural (2001) hace constar que 
la diversidad cultural representa un patrimonio exis-
tencial para la humanidad.
La definición de patrimonio más utilizada en un 
contexto internacional es la mencionada en las con-
venciones de la unesco (1972 y 2003). El organismo 
dedicó dos convenciones diferentes para definir, pri-
mero el patrimonio cultural material y natural, y más 
tarde el patrimonio cultural intangible. El concepto de 
patrimonio, por tanto, se encuentra partido en dos. En 
la convención de 2003, la unesco reconoce la profun-
da interdependencia que existe entre el patrimonio 
cultural inmaterial y el patrimonio material cultural y 
natural. No obstante, no se han definido los tres con-
ceptos en su interdependencia y cabe especificar que 
en este estudio se entiende cada aspecto del patrimonio 
como parte de un todo, un conjunto unido e inseparable.
El patrimonio natural, material e intangible confor-
man entonces una unidad y este todo se trasmite por 
los habitantes mismos. Los tres conceptos están entre-
lazados de formas muy complejas, y no se puede 
comprender un aspecto del patrimonio sin acercarse 
al significado de los otros. La conocida anteriormente 
cono la Australian Heritage Commission (“Council” 
hoy en día) definía el patrimonio indígena del siguien-
te modo:
“El patrimonio indígena es dinámico. Incluye expre-
siones tangibles e intangibles de la cultura que rela-
ciona a las generaciones de los pueblos indígenas a 
través del tiempo. Los pueblos indígenas expresan su 
patrimonio cultural a través de “la persona”, sus rela-
ciones con el campo, la gente, las creencias, el cono-
cimiento, la ley, la lengua, los símbolos, la forma de 
vivir, el mar, la tierra y los objetos, de los cuales todos 
surgen de la espiritualidad indígena.” 67
El patrimonio está estrechamente vinculado a los 




67 Traducción personal a partir del texto original en inglés (Australian 
Heritage Commission 2002: 4).
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derechos identitarios, entre otros por la represión de 
lenguas, de los saberes, de los rituales, de la indu-
mentaria o de la arquitectura (Silverman y Ruggles, 
2007: 5). El patrimonio es muchas veces el punto de 
mira para oprimir un pueblo y no se puede disociar 
del territorio —o paisaje— y de las identidades, o 
valores de las comunidades (Silverman y Ruggles, 
2007: 3).
Uno de los desafíos es devolver el poder de decisión 
de derechos territoriales y culturales y el manejo del 
patrimonio a las mismas comunidades sin crear con-
flictos intercomunitarios. Otro reto es construir a nivel 
internacional un comité de expertos indígenas, que 
tenga el poder político necesario para atender los 
problemas dentro de sus países y extenderlo a una 
escala internacional (Meskell, 2013). Mientras tanto, 
en el artículo 31 de la declaración 61/295, relativa a 
los derechos de los pueblos indígenas (2007), se es-
pecífica así al patrimonio cultural:
“1. Los pueblos indígenas tienen derecho a mantener, 
controlar, proteger y desarrollar su patrimonio cultu-
ral, sus conocimientos tradicionales, sus expresiones 
culturales tradicionales y las manifestaciones de sus 
ciencias, tecnologías y culturas, comprendidos los 
recursos humanos y genéticos, las semillas, las medi-
cinas, el conocimiento de las propiedades de la fauna 
y la flora, las tradiciones orales, las literaturas, los 
diseños, los deportes y juegos tradicionales, y las artes 
visuales e interpretativas. También tienen derecho a 
mantener, controlar, proteger y desarrollar su propie-
dad intelectual68 de dicho patrimonio cultural, sus 
conocimientos tradicionales y sus expresiones cultu-
rales tradicionales.
2. Conjuntamente con los pueblos indígenas, los 
Estados adoptarán medidas eficaces para reconocer y 
proteger el ejercicio de estos derechos.”69
68 Durante el proceso de elaboración de dicha convención, Simpson 
(1997) reflexionó y discutió el término “propiedad intelectual” en el 
marco del patrimonio indígena. Lo define como: “los trabajos indígenas, 
prácticas, innovaciones, conocimiento, ideas y otras expresiones del 
patrimonio cultural indígena” (Simpson, 1997: 18). En este contexto no 
se trata de una propiedad individual, sino de una propiedad colectiva 
o comunitaria. El pide de construir las definiciones del patrimonio 
y los derechos que conllevan a partir de las formulaciones de cada 
colectividad indígena; ya que cada lengua y cultura tienen experiencias 
y percepciones diferentes de tales conceptos y que la mayoría de 
los países que han padecido una colonización se han quedado con 
legislaciones del patrimonio que datan de la colonia. (Simpson, 1997: 
20).
69 Naciones Unidas, 2007, 61/295. Declaración de las Naciones Unidas 
sobre los derechos de los pueblos indígena.
 http://www.acnur.org/fileadmin/Documentos/BDL/2008/6030.pdf
Por otra parte, la pobreza, que es una de las princi-
pales dificultades enfrentadas por los pueblos indíge-
nas (Ke, 2011: 48-49), tiene repercusiones directas en 
la vida educativa y en la toma de decisiones a nivel 
político. Obviamente, pobreza concuerda con discri-
minación, éxodo, desvalorización y olvido. Tiene, por 
tanto, repercusiones considerables sobre la preserva-
ción del patrimonio cultural. Tal y como lo apunta la 
unesco en su página web, las principales amenazas 
de la transmisión de la memoria cultural resultan de 
la falta de contacto entre las diferentes generaciones. 
Este fenómeno se debe a condiciones sociales y eco-
nómicas indignas, que obligan a los jóvenes de pueblos 
enteros a huir hacia otro país; a la discriminación 
cultural y racial; a la desvalorización cada vez más 
agresiva hacia el trabajo de campo y la vida rural. Y, 
por supuesto, un factor importante es el sistema edu-
cativo, construido sobre la imagen de una lengua, una 
sociedad y una cultura completamente diferente; 
acentuando de forma drástica todos los fenómenos de 
discriminación, baja estima, exclusión social, educa-
tiva y económica.
El patrimonio cultural requiere memoria y necesita 
un significado activo dentro de la memoria colectiva, 
para que sus dimensiones tangibles e intangibles ten-
gan potencia (Silverman y Ruggles, 2007: 12). Si se 
analiza el patrimonio a partir de la memoria, aunque 
se trate de un sitio natural o material, todos tienen un 
significado que se puede calificar de “inmaterial”. El 
enfoque de este trabajo se centra sobre el conocimien-
to que surge a través del patrimonio. Concuerda con 
la expresión desarrollada por Mire (2007; 2011), que 
llama “el enfoque centrado sobre el conocimiento”. 
Esta expresión erradica la dicotomía entre patrimonio 
tangible e intangible, ya que todo tipo de material 
existe en el conocimiento de quienes otorgan el signi-
ficado. El paisaje se incluye en los conocimientos, 
debido a que de su relevancia patrimonial depende del 
significado recibido por los humanos (Mire, 2007: 
58-68). El valor vuelve a los protagonistas, a los 
miembros de una colectividad mnemónica, a los que 
conocen, comparten y transmiten sus saberes.
1.2.7 Poscolonialismo
Este estudio se realizó bajo una perspectiva poscolo-
nial, como herramienta metodológica con el deseo de 
lograr una máxima aproximación a los principios y 
métodos defendidos por los protagonistas de este 
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movimiento. Los textos fundadores del postcolonia-
lismo son las obras de Fanon (1952; 1961) y Edward 
Saïd (1978). Los precursores denuncian y buscan la 
forma de contrarrestar las secuelas negativas de la 
colonización que han experimentado los miembros de 
países o los pueblos colonizados, principalmente en 
torno a las cuestiones de identidad, de exclusión y de 
producción del conocimiento.
Los estudios postcoloniales anhelan superar la ideo-
logía colonial que sigue influyendo en la mente de una 
gran parte de la población mundial. El término, propen-
so a muchos debates (1998: 7-19), puede ser compren-
dido según la definición de Hulme (1995: 120, ver 
Loomba, 1998: 19): “se refiere a un proceso de rup-
tura con el síndrome colonial en su totalidad, lo cual 
toma muchos aspectos y es probablemente ineluctable 
para todos a quienes sus mundos hayan sido marcados 
por este conjunto de fenómenos: ‘postcolonial’ es (o 
debería ser) un término descriptivo y no evaluativo70”.
Ania Loomba es otra referencia clave. En su obra 
de 1998, subraya la distinción entre el término “post-
colonial” como concepto teórico y como concepto 
político. El sistema impulsado por las colonias de la 
época moderna generó una acumulación gigantesca 
de riqueza por parte del continente europeo que lo 
condujo poco a poco al sistema capitalista, lo que 
derivó en el incremento de las necesidades materiales 
y la acumulación de bienes para su subsistencia. Aun-
que poco a poco los diferentes países colonizados 
obtuvieron su independencia, esta relación económica 
prosiguió y se observó un salto del colonialismo hacia 
el imperialismo (Loomba, 1998: 3-5). Ella considera 
al “imperialismo” como un sistema más bien político 
que económico: aunque un país se haya independiza-
do, la estructura dominante continúa, transformándo-
se en un país “postcolonial” pero que, en la mayoría 
de los casos, es considerado como un país “neo-colo-
nial”. La estructura imperialista mantiene entonces el 
control el mismo país que ha colonizado para su inte-
rés económico, a través de un sistema colonial o 
neo-colonial (Loomba, 1998: 6-7).
Este sistema se basa sobre una “opresión estructu-
rada” característica de la colonialidad71 (Garzón 2012, 
70 Traducción personal a partir del inglés en Hulme (1995: 120, ver 
Loomba ibíd. 19).
71 Maldonado-Torres define así al término “colonialidad”: “un patrón 
de poder que emergió como resultado del colonialismo moderno, pero 
que en vez de estar limitado a una relación formal de poder entre dos 
pueblos o naciones, más bien se refiere a la forma como el trabajo, el 
conocimiento, la autoridad y las relaciones intersubjetivas se articulan 
entre sí, a través del mercado capitalista y la idea de raza. Así, pues, 
2016), y que se manifiesta a través de tres aspectos 
que son, de acuerdo con Walter Mignolo (2006:13): 
“[la] colonialidad del poder (político y económico); 
[la] colonialidad del saber (epistémico, filosófico, 
científico y en la relación de las lenguas con el cono-
cimiento); y, [la] colonialidad del ser (subjetividad, 
control de la sexualidad y de los roles atribuidos a los 
géneros, etc.)”
Por lo tanto, en esta estructura de opresión, se in-
sertan los estudios académicos y dentro de esta diná-
mica se crea la figura del “Otro” como objeto antro-
pológico (Fabian, 1983). Saïd con Orientalism (1978) 
compartió una perspectiva de la historia guiada por 
los principios de poder, así como lo había argumenta-
do Foucault (1961). Lo que se define como «verdades» 
son interpretadas como el reflejo del poder ejercido a 
los grupos excluidos.
Fabian (1990: 771), al denunciar las consecuencias 
creadas por esta falsa neutralidad en el ámbito de la 
antropología, la cual crea una inequidad entre el ob-
servador y el observado o el “conocedor” y el “cono-
cido”. Introduce la expresión “to Othering”, es decir 
«volver Otro», un «Otro» que es enteramente creado. 
Las investigaciones del othering consisten por tanto, 
en la fabricación de objetos antropológicos (Fabian, 
1990: 755). El investigador resaltó que en lugar de 
“preguntarse sobre el cómo” se crea, sería mejor pre-
guntarse “de qué trata todo eso realmente72” (Fabian, 
1990: 771)
En la retórica del discurso antropológico, la presen-
cia del “Otro” se acompaña de su ausencia teórica 
(Fabian, 1983). Como resultado, se oberva que los 
textos que se escriben son, en la mayoría de los casos, 
representaciones supuestas de la ausencia del Otro. El 
desafío es entonces convertir a la etnografía en una 
praxis capaz de devolver al “Otro” su legítima presen-
cia. El obstáculo para esto es la presunción de la su-
perioridad del saber occidental: “el colonialismo re-
aunque el colonialismo precede a la colonialidad, la colonialidad 
sobrevive al colonialismo. La misma se mantiene viva en manuales 
de aprendizaje, en el criterio para el buen trabajo académico, en la 
cultura, en el sentido común, en la auto-imagen de los pueblos, en 
las aspiraciones de los sujetos, y en tantos otros aspectos de nuestra 
experiencia moderna.”
  Maldonado-Torres, Nelson, 2007, “Sobre la colonialidad del ser: 
contribuciones al desarrollo de un concepto, en Ramón Grosfoguel y 
Santiago Castro-Gómez (eds.), El giro decolonial. Reflexiones para una 
diversidad epistémica más allá del capitalismo global, Bogotá: iesco-
Pensar-Siglo del Hombre Editores, pp. 131.
72 El texto en inglés dice: «In the end all questioning of the How must 
be in the service of understanding the What, what it is all about. And the 
answer to that question carries promise of illumination.» (Fabian 1990: 
771)
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modeló las estructuras del conocimiento humano73” 
(Loomba, 1998: 57). Así como el discurso colonial se 
construyó sobre una ideología de poder y exclusión, 
su forma de definir las “verdades” y los “saberes” 
siguieron esta misma dinámica. La elaboración del 
conocimiento se basó en la marginalización del saber 
y de los sistemas religiosos de los países conquistados 
(Loomba, 1998: 57, 66).
“¿Por qué sabemos y ellos creen?” cuestionó Fabian 
(2012: 444): al final, la decisión de lo que cuenta como 
conocimiento y como creencia es arbitraria. Foucault 
(1997) explicó que los saberes han sido “enarenados” 
o “encubiertos”,74 han sido descalificados a razón de 
una relación desigual de poder. Dejar emerger tales 
saberes, representa el riesgo de originar el levanta-
miento de la “tiranía de los discursos globalizadores” 
(1997: 9-10). La colonialidad del poder va a la par con 
la colonialidad del saber y esto fue elocuentemente 
expuesto por Quijano en 1992, en un artículo donde 
explica el dominio de la sugetividad en Latinoamérica 
por parte del poder colonizador, quien impuso su 
universo cognitivo y buscó la disolución del mundo 
epistémico indígena. De la misma manera, Castro-Gó-
mez (2007) apunta la inadecuación en el paradigma 
epistemológico occidental como si partiera de un 
punto de “observación inobservado”, que llama “la 
hybris del punto cero”.75 Por lo tanto, la producción 
científica occidental tiende a imponerse como neutral, 
objetiva y universal, ocultándose a sí misma y a los 
demás, el punto de partida desde el cual se interpreta 
y se habla. El carácter “sistemático” y “estructural” de 
esta forma de presentar el saber caracteriza este com-
portamiento como una colonialidad del saber y enton-
ces como una forma de opresión y dominación (Gar-
zón, 2016: 56, 81).
En esta misma línea de pensamiento, Atalay (2006: 
300) apuntó, con respecto al campo de la arqueología, 
que es fundamental que el mundo occidental, reconoz-
ca que su forma de tener acceso al conocimiento no 
es superior al del resto de los pueblos. En este sentido, 
es necesario enfatizar sobre la importancia de consi-
derar y revalorar las sabidurías locales; no sólo para 
73 Del inglés: “Colonialism reshaped existing structures of human 
knowledge”.
74 En francés: “ensablés”; “ensevelis”.
75 Este concepto refiere al hecho de que “el observador observa el 
mundo desde una plataforma inobservada de observación, con el fin 
de generar una observación veraz y fuera de toda duda. […] La ciencia 
moderna pretende ubicarse en el punto cero de observación para ser 
como Dios, pero no logra observar como Dios. Por eso hablamos de la 
hybris, del pecado de la desmesura” (Castro-Gómez, 2007: 83).
las personas que viven en el lugar de la investigación, 
sino para mejorar el conocimiento del mundo occiden-
tal mismo.
Tener la posibilidad de definir su propia historia es 
un derecho fundamental de los pueblos indígenas. El 
pasado influye y define el presente y existe en él (Saïd, 
2000). Estudiar el patrimonio arqueológico o histórico 
de un pueblo indígena conlleva una mayor responsa-
bilidad, no es solamente una herramienta para entender 
el pasado. La arqueología es parte del patrimonio de 
los individuos en la actualidad y tiene implicaciones 
importantes en sus vidas, más aún cuando se trata de 
poblaciones que han conocido un proceso de coloni-
zación (Atalay, 2006: 283). De igual forma, los con-
ceptos claves de muchas culturas son subyugados por 
la forma en la cual son comprendidos por las culturas 
occidentales (Smith, 1999: 52-55)76 y es importante 
deconstruir este monopolio conceptual para entender 
las otras formas de concebir el mundo. Estos  conceptos 
son inteligibles principalmente a través de la lengua.
De acuerdo con Mignolo (2006: 13), la colonialidad 
se materializa bajo tres formas. La primera es política 
y económica, se trata de la colonialidad del poder. La 
segunda es epistémica, lingüística y filosófica, es la 
colonialidad del saber. La tercera es psicológica y es 
la colonialidad del ser. Esta opresión toca al incons-
ciente de un individuo, de un pueblo, de su identidad, 
de sus raíces y es muy destructiva. Más aún cuando 
esta opresión ha sido internada y ha desembocado 
sobre un auto-rechazo de sí mismo como ser y como 
colectividad. Lleva los individuos a una “zona de no-
ser” (Fanon, 1952: 6).
Este ahogamiento del ser ataca directamente a las 
identidades y en este sentido, un trabajo colectivo 
sobre el patrimonio es muy importante. Entre las 
construcciones identitarias de una persona, yace su 
identificación con un grupo y su historia, su lengua, 
sus valores y todos los otros constituyentes de su 
cultura. A través del patrimonio se recrea una paz con 
la pertenencia a un grupo. Esta conjetura es explicada 
por Young (2000 [1990]: 80):
“el particular sentido de la historia, las afinidades y 
las diferencias que tiene una persona, y hasta su modo 
de razonar, de valorar y de expresar los sentimientos, 
76 Por ejemplo, los conceptos del tiempo y del espacio en muchos 
idiomas se comprenden como una unidad. También la forma de contar 
en dilla saa es vigesimal y los niños escolarizados tienen que utilizar el 
sistema decimal de la lengua española).
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están constituidas en parte por sus afinidades de gru-
po. Esto no significa que las personas no tengan esti-
lo individual o que sean incapaces de trascender o 
rechazar una identidad grupal”.
Un acontecimiento común que sucede en pueblos 
indígenas y que expresa muy bien esta ruptura identita-
ria del grupo en el tiempo es el desapego y la no-iden-
tificación con difuntos encontrados en tumbas prehis-
pánicas dentro del mismo pueblo, y por decir así, una 
inconciencia del lazo con este difunto como ancestro. 
Este desapego parte de un discurso colonial, que ha 
sido integrado por los habitantes, respecto a sus difun-
tos encontrados en tumbas prehispánicas, los bene’ 
gwlas (en dilla xhon)/en’ne ulatda (en tíza le’ya), que 
significa “personas de la antigüedad” o “antepasados” 
y que en español reciban el nombre de “gentiles”. Los 
bene’ gwlas/en’ne ulatda se diferencian de los bene’ 
golhe/en’ne ulá (“persona anciana” o “ancestro”) por 
pertenecer a otro tiempo, antes que el sol naciera. En 
una narrativa fundacional que me fue compartida en 
varias comunidades de la región, y cuya simbólica fue 
analizada por Jansen y Pérez (2017: 74), se menciona 
que al ver el Sol por primera vez, los bene’ gwlas/en’ne 
ulatda quienes estaban acostumbrados a vivir sola-
mente con la luz de la Luna, se asustaron, escarbaron 
en la tierra, ahí se escondieron y nunca más salieron.
El discurso colonial se entremetió a la narrativa 
adjuntando que si se asustaron es porque ellos perte-
necían al reino del diablo, eran ignorantes, vivían en 
impiedad, eran “otro tipo” de gente. También hizo 
corresponder el tiempo “anterior al sol” como el tiem-
po “anterior a la conquista”, inculcando con esta no-
ción entonces un desprecio así como un corte identi-
tario con todos los testimonios históricos anteriores a 
la llegada del cristianismo. Este discurso primero 
desprecia y disminuye a los ascendentes de los indi-
viduos oprimidos y entonces los disminuye a ellos 
mismos, pero además crea una auto-discriminación 
con una brecha identitaria. Además provoca un des-
precio de su propio patrimonio, que en concreto se 
manifiesta por tirar los restos arqueológicos, maltra-
tarlos o venderlos por precios irrisorios a cazadores 
de bienes. Y en fin de cuenta, anihila la referencia al 
pasado de los mismos individuos, cortando rudamen-
te el lazo histórico.
Volver a valorar el patrimonio, los sitios sagrados, 
el vínculo identitario con la cultura Saa así como re-
afirmar la pertenencia identitaria con los sitios reco-
nocidos tales como Monte Albán, Zaachila o Mitla, 
ayuda a reconsolidar este lazo. De igual modo, la re-
vitaliación cultural, el refortalecimiento de la lengua, 
el reconocimiento de los símbolos culturales y actos 
rituales como elementos identitarios colectivos, son 
partes de los requeridos indispensables para superar 
la colonialidad del ser.
Para proceder de forma concreta, Smith (1999) ha 
definido una metodología de investigación poscolo-
nial, enfatizando en diferentes aspectos y estrategias 
a desarrollar. El primero concierne a las narrativas 
históricas. Las narraciones, las historias orales o las 
interpretaciones sobre el mundo contribuyen a una 
historia colectiva donde cada individuo puede tener 
un espacio y un reconocimiento (Smith, 1999: 144). 
El segundo aspecto es la memorización (Smith, 1999: 
146). Se tiene que considerar la memoria porque es lo 
que une a los habitantes con su patrimonio. En tercer 
lugar, menciona la estrategia de «Indigenizing» (indi-
genizar): dar visibilidad a los pueblos indígenas así 
como acceso a la producción de textos académicos, y 
también utilizar lo más posible, los nombres originales 
en la lengua local (Smith, 1999: 146). En cuarto lugar, 
se ubica la estrategia de revitalización: a través de la 
educación, de la difusión mediática, de la publicación, 
del desarrollo de proyectos comunitarios, o de la es-
critura en la lengua de origen (Smith, 1999 147). En 
quinto lugar, estableció la estrategia de escribir: escri-
bir en la lengua local. Citando a Ngugi wa Thiong’o77, 
Smith (1999: 36-37) mencionó: “el lenguaje conlleva 
en sí mismo la cultura y la lengua del colonizador y 
llegó a ser el medio por el cual el ‘universo mental del 
colonizado’ ha sido dominado.” Finalmente, la sexta 
estrategia es compartir: Smith (1999: 16) utilizó la 
expresión “compartir los conocimientos” porque se 
trata de crear un espacio de intercambio.
Maldonado (2010: 231) por su parte, refiriéndose 
en el caso más específico de la educación indígena en 
el estado de Oaxaca, reivindicó la importancia de 
compartir los trabajos en un contexto escolar. Dentro 
de un debate más general, Dietrich y Müller (2010) en 
su obra colectiva determinaron la importancia de la 
memoria dentro de la pedagogía. Somé y Simporé 
(2014) en su reflexión más específica sobre los lugares 
de memoria en Burkina Faso, afirmaron con fuerza 
también el interés en concebir su estudio dentro del 
contexto actual de la comunidad. Bationo (2014: 185-
77 Thiong’o, Ngugi Wa (1986), Decolonizing the Mind: The Politics of 
Language in African Literature, James Currey, Londres.
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194) expuso en la misma obra, los retos cruciales para 
el investigador en definir su estudio de forma inter-
cultural a través de la colaboración con los represen-
tantes educativos locales. Por esta razón, el involu-
crarse con diferentes representantes de la educación 
comunitaria ha sido fundamental en mi investigación.
1.3 PROCESO DE LA INVESTIGACIÓN
El presente trabajo procede de varias estancias en la 
región Ya’a/I’ya y en la ciudad de Oaxaca. La prime-
ra tuvo lugar entre los años 2010-2011, y su objetivo 
era desarrollar el proyecto. En esta misma estancia fui 
afortunadamente acogida por la familia del señor 
Nicodemus Bartolo, originario de la comunidad de 
Yalhalhalj y sus dos hijos, Alma y Edgar Bartolo. Edgar 
trabajaba entonces en el internado bilingüe de Elàto’ 
(Guelatao) y me presentó al maestro Eleazar Bautista. 
Fue gracias al maestro que pude entrar por primera 
vez en su comunidad, Exhu’ni, San Miguel Abejones.
Después de haber desarrollado el proyecto de forma 
teórica, mi primer objetivo fue visitar la mayor canti-
dad de veces posible, varias comunidades dentro de 
un contexto familiar, con la autorización de las auto-
ridades respectivas. Quise conocer a las personas que 
ejercían actividades mánticas y definir posteriormen-
te, dónde iba a realizar el estudio y aprender la lengua. 
Estuve durante esta etapa en comunidades de las re-
giones Xhon, Xhidza y Le’ya. Entre todos los recorri-
dos, quise volver a la primera piedra que toqué en la 
Sierra; ya que mis encuentros con las dos personas 
en’ne ruyùni (doña Jacinta Chávez y don Macario 
Bautista) me habían llamado mucho la atención y la 
preservación de la lengua es muy alta en la comunidad, 
en comparación con las otras que he conocido.
Mi tercera estancia fue programada durante el ve-
rano y otoño de 2012 y empecé la búsqueda de una 
persona que me apoyara en el aprendizaje de la lengua. 
El tíza exhu’ni es muy hablado y muy bien conserva-
do, pero no conocía a nadie de la comunidad que es-
tuviera involucrado en la escritura. Empecé entonces 
a trabajar con el maestro Florentino Ambrosio, hablan-
te del dilla xhon. Me enseñó a escribir el dilla xhon y 
el tíza le’ya. Nuestro objetivo era lograr retranscribir 
los discursos grabados y, en relación con las traduc-
ciones, poder realizarlas con miembros de la comuni-
dad que entienden todos los matices de la lengua.
Durante este otoño, conocí al maestro Ricardo 
Ambrosio en Lashjochhj (Lachirioag), comunidad 
vecina de Ya’ade. El involucramiento de ambos maes-
tros en la revitalización, y los intercambios que tuve 
con ellos sobre los temas de mi investigación, me 
motivaron rápidamente a dedicar más tiempo de in-
vestigación con ellos. Además, las temáticas que había 
interpretado en Exhu’ni tenían una resonancia muy 
fuerte en la región Xhon; por su paisaje, las narracio-
nes o los términos lingüísticos.
Realicé cuatro estancias adicionales, de las cuales 
la más larga fue de 9 meses entre 2013 y 2014, y du-
rante la cual conocí al maestro Noé Ángel Cruz en 
Exhu’ni. El tenía un cargo en la comunidad y se dedi-
có entonces a leer mis textos para corregirlos conjun-
tamente. Centré mi enfoque sobre Exhu’ni principal-
mente, Ya’ade en segundo lugar así como Lashjochhj 
que está muy cerca de Ya’ade.
Además realizaba, cuando se podía, estancias en 
familias de las comunidades vecinas de Exhu’ni para 
entender mejor las dinámicas intercomunitarias, así 
como las relaciones que existen entre sus paisajes 
sagrados y arqueológicos. De estas visitas, emergió el 
encuentro con los habitantes de Tagayu (Macuiltian-
guis) y de Debína (Luvina) que eran particularmente 
animados con el proyecto y con ellos surgió el encuen-
tro con su paisaje. Entonces se emprendió un nuevo 
capítulo al estudio, para el cual pude contar con el 
ayuda de Jennifer Saumur e Iván Rivera.
La estrecha colaboración durante toda mi investi-
gación con los maestros de la región, me ha sensibili-
zado particularmente con la problemática educativa y 
la urgencia de un apoyo sólido para fortalecer la su-
pervivencia de la lengua saa (el zapoteco en general). 
Esta preocupación fue el origen de la creación de un 
encuentro en ciesas con el apoyo del Dr. Manuel Ríos. 
Quería dar visibilidad a los maestros, a sus saberes, a 
su trabajo indispensable y al valor de la colaboración 
entre el mundo académico y el mundo escolar.
La mayoría de los maestros que me han apoyado, 
han ayudado igualmente a numerosos investigadores 
que vinieron a estudiar “su lengua”, “su pueblo”. Ellos 
lo hacían siempre pensando en los beneficios cultura-
les que representaban tales estudios para su región. De 
los pocos libros que recibieron, muchos llegaron en 
otra lengua y, de los pocos que pudieron leer, la ma-
yoría no guardaban huella de sus nombres. Pero lo más 
grave para ellos, es que desconocen la mayoría de los 
trabajos académicos en los que han colaborado, porque 
los resultados nunca les han sido compartidos.
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Capítulo 2. 
Las personas weneya’a y la mántica
natio, es el origen de “adivinación” en español y que 
significa “arte de adivinar, de predecir”, deriva de la 
palabra divinum, que Edward y Valpy (1828: 128) 
definieron como “las propiedades de los dioses” y 
“encima de los humanos”79.
Las primeras referencias de la práctica mántica en 
la humanidad han sido identificadas en Mesopotamia, 
en fuentes del tercer milenio antes de Cristo (Falkens-
tein, 1966). Los primeros augurios escritos datan de 
la primer dinastía babilónica, entre los siglos xx y xvi 
a.C. (Annus, 2010). Desde los primeros testimonios 
conocidos, se logran identificar dos características 
universales de los augurios, la primera, es que se basan 
en una lógica de lo movible y de lo mutable y la se-
gunda, es que siempre se adaptan al contexto de la 
consulta, es decir, dependen del campo interpretativo 
que les incumben (Annus, 2010: 2-3). Por su parte, 
Mou (2009: 177) definió el concepto vinculándolo con 
el del yin-yang, como una “relación entre el cambio/
devenir y el no cambio/ser.80”
Ambos términos, “mántica” y “adivinación” refie-
ren a la capacidad humana de establecer contacto con 
lo divino. “El acto adivinatorio es entonces concebido 
como una acción sobre el mundo, predestinado a que 
las entidades sobrenaturales influyan en sus decisio-
nes, u orientar eventos ulteriores.”81 (Lambert y Oli-
vier, 2012: 12). La palabra griega insiste más sobre el 
arte de está práctica, que se concretiza al revelar el 
mensaje del oráculo, interpretar, conjeturar y por re-
cibir una intuición divina. Parece entonces que la 
mántica es una característica propia del ser humano 
que traduce su relación con el tiempo, el mundo divi-
no y su medioambiente. Por así decirlo, los fundamen-
tos científicos de las sociedades se anclan en la prác-
tica adivinatoria (Vernant, et. al., 1974).
79 Traducción libre por la autora del inglés.
80 En inglés: “changing/becoming and unchanging/being”.
81 Traducción libre por la autora del francés. 
Este capítulo tiene como propósito presentar la acti-
vidad mántica ejercida hoy en día por los weneya’a/
en’ne ruyùnì en la región Ya’a/ I’ya, la Sierra Norte 
Zapoteca. Esta actividad se ancla en raíces muy pro-
fundas, como lo define la historia de longue durée 
(Braudel, 1958), y refleja el concepto de memoria 
cultural definida por Assmann (1992). Como lo he 
argumentado en el primer capítulo, me he inspirado 
en la microhistoria de Ginzburg (1980) y en la herme-
néutica analógica (Beuchot, 2005 [1997]), para partir 
desde una perspectiva local hacia una escala de inter-
pretación más amplia sobre el patrimonio Bene’ Ya’a/
Bene’ I’ya.
En primer lugar, conviene introducir al término 
“mántica” y sus ejes de estudio ya que las prácticas 
mánticas son universales con retos que se enclavan en 
los fundamentos religiosos de la humanidad. En ellas, 
se traducen las interpretaciones culturales del tiempo, 
del espacio, del medioambiente y, más específicamen-
te del Logos tal como lo definió Rappaport (1999).
“Mántica” proviene del griego antiguo “μαντικὴ”, 
que significa “de o por un adivino, o su arte, profético, 
oracular”78 (Lidell y Scott, 1901: 920). Las técnicas, 
o el arte de la mántica se designaban por μαντικὴ τέχνη 
(Chantraine, 1968: 665), expresión que para los grie-
gos antiguos designaba a todo lo concerniente al arte 
de la pronosticación, de la adivinación y de la inter-
pretación de los oráculos (Chantraine, 1968: 665). El 
verbo μαντεύω es traducido por Bailly (1935: 1225) 
como: (1) “revelar oráculos”, (2) “consultar oráculos” 
y, (3) interpretar, conjeturar, adivinar. Parece que la 
palabra se construyó a partir de la raíz μαν-, sobre la 
cual derivó μανία, que significa “locura, furor, pasión, 
entusiasmo inspirado por la divinidad” (Chantraine, 
1968: 658). La lengua latina construyó una palabra 
similar basada en el aspecto divino. La palabra Divi-
78 Traducción libre por la autora del inglés.
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Esta forma de ejercer una acción sobre el mundo, 
como un “cambio” o una “transformación”, corres-
ponde al significado primario del Yi-Jing, el gran 
“Libro de los Cambios”, originario de China. El Yi-
Jing es un conjunto de textos mánticos antiguos que 
datan desde hace 3000 años (Jung, 1985: 1) y repre-
sentan uno de los textos fundamentales de la filosofía 
china (Mou, 2009: 175). Es muy interesante compa-
rarlo con los saberes mánticos mesoamericanos, por-
que permite imaginar lo que representaban, en su 
época, los códices sagrados que contenían las bases 
de la mántica local, así como las de los pensamientos 
e interpretaciones del mundo y de la vida. Por otra 
parte, deja entrever qué podrían representar los sabe-
res de los weneya’a y en’ne ruyùnì, si no hubieran sido 
despojados de su patrimonio y si hubieran podido 
promover sus saberes sin discriminación desde la 
época del virreinato.
El significado primario de Yi易 es “cambio, devenir 
o transformación”, pero en el contexto del yi-jing este 
significado se abre para tener tres significados: (1) el 
cambio/el devenir/la transformación, (2) inmutable/
ser y, (3) ser simplemente y fácilmente (Mou, 2009). 
Estas tres definiciones parecen muy distintas pero en 
realidad, están intrínsecamente relacionadas desde una 
perspectiva del yin-yang, es decir las fuerzas funda-
mentales del universo, concepto que emanó del yi-jing 
(Mou, 2009). Según Mou (2009), el término Yi hace 
referencia al constante choque de las fuerzas inmóvi-
les y móviles, para crear una nueva fuerza generadora. 
La vida surge de eventos de transiciones violentas, los 
cuales no son necesariamente negativos.82 Este mismo 
concepto también está presente de forma implícita en 
el Tarot de Marsella (por ejemplo el arcano xiii). En 
ambos casos, se comprende que el dinamismo emana 
de la tensión entre lo inmutable y la transformación, 
entre el ser y el devenir.
Considero que esta característica se puede extender 
a todas las prácticas de adivinación y a las esencia de 
sus visiones metafísicas. Detrás de un saber mántico, 
yacen mensajes canónicos y auto-referenciales funda-
mentales para el ser humano y, gracias a ellos, se co-
difican las normas sociales (Anders y Jansen, 1993: 
157). A través de las interpretaciones, no se trata so-
lamente de conocer la buena o mala fortuna, sino de 
transmitir las referencias cruciales en la ética y en los 
82 Por ejemplo, al quebrarse la semilla se convierte en planta o en 
árbol, el cuerpo muerto se convierte en abono, la metamorfosis de una 
oruga hacia una mariposa, etc. 
valores de la comunidad. Al respecto, Rojas (2012: 
152) describe al adivino como el “vocero de la ética 
de la comunidad que evalúa entre distintas circuns-
tancias y el acervo de símbolos culturales, incluyendo 
las relaciones adecuadas entre humanos, dioses, natu-
raleza y ancestros.” El individuo weneya’a/en’ne 
 ruyùnì tiene entonces la responsabilidad de ser el 
 intermediario entre el mundo divino y el mundo hu-
mano, de ser el responsable de preservar y transmitir 
una parte considerable del patrimonio de su comu-
nidad.
Colleuil (2011: 28-29) define el Tarot de Marsella 
como “un tipo de ‘interface’ entre el hombre y su 
medioambiente […] [y un] espejo del inconsciente, 
del desconocido, del inefable.” El pronóstico consiste 
en analizar la situación del presente, así como la que 
es deseada para el futuro y entender los retos, las fallas 
y los desafíos. La persona consultante descubre ele-
mentos de su inconsciente, que su consciente no lo-
graba aceptar o ver por sí mismo. Visto desde esta 
perspectiva, la mántica ayuda a restablecer la armonía, 
gracias a las señales que indican los elementos en los 
cuales hay que trabajar personalmente
Por lo tanto, la mántica forma un nexo entre las 
sociedades humanas y sus medioambientes así como 
con sus sistemas políticos, religiosos y terapéuticos 
(Tedlock, 1982; Anders y Jansen, 1993; Grodzynski, 
1974; Annus, 2010; Lambert y Olivier, 2012; Zarcone 
y Thierry y Hubhart, 2013). Para entender estos nexos, 
es necesario entender los símbolos que se interpretan 
así como los discursos litúrgicos con los cuales se 
accede a un mundo de símbolos, de metáforas, alusio-
nes simbólicas y terminología ancestral (Anders, et 
al., 1991: 68; Anders y Jansen, 1993: 107, Annus, et al., 
2010).
Estos símbolos y discursos comparten también un 
vínculo estrecho con las antiguas escrituras. La rela-
ción entre la mántica y la escritura es, de hecho, una 
característica universal. Se atestigua en Mesopotamia 
(Bottéro, 1974), en China (Vandermeersh, 1974), en 
Egipto (Jambon, 2012) y sin ninguna duda en Me-
soamérica. El testimonio más antiguo de escritura 
documentado en Mesoamérica, es el monumento 3 de 
San José Mogote, en la región saa (zapoteca), y data 
del periodo Rosario, aproximadamente 600 a.C. (Mar-
cus, 1976). Los elementos grabados en la roca, son los 
símbolos utilizados para designar el nombre de un 
individuo, que corresponde con el nombre de un día 
en el ciclo calendárico ritual de 260 días, la cuenta del 
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tiempo sobre la cual se construyó la actividad mántica 
en Mesoamérica.
En el contexto de esta investigación, quería dar un 
especial interés en los discursos litúrgicos pronuncia-
dos, por lo cual concentré más tiempo de investigación 
en la comunidad de Exhu’ni (San Miguel Abejones) 
donde las sesiones son acompañadas de un discurso. 
En dicha comunidad se habla el tíza I’ya, con una 
variante más especifica, llamada por sus habitantes 
tíza keri (el idioma nuestro) y que llamaré en este 
trabajo tíza exhu’ni (el idioma de Exhu’ni).
El primer punto, explica su implicación con la 
continuidad cultural y los estudios previos en torno a 
la materia, en el contexto mesoamericano. El segundo 
presenta cinco temáticas recurrentes en los testimonios 
de los weneya’a y en’ne ruyùnì que he tenido la opor-
tunidad de encontrar. Estos testimonios fechan de mis 
primeros encuentros con las personas expertas en ri-
tuales de la región. Les pedía que me explicaran cómo 
fue su vida y cómo definen la actividad que ejercen 
en su comunidad. Me parece importante, antes de 
hablar de la actividad, entender un poco quiénes son 
los que la practican y cómo es que la definen. Esto 
permitirá dar un testimonio más amplio en ambas 
regiones.
Una vez compartidas las nociones importantes de 
estos testimonios, se expondrá en qué consiste el tra-
bajo interpretativo del maíz y de los símbolos figura-
dos por el durante una sesión mántica. Para esto, me 
basaré en mis investigaciones en la comunidad de 
Exhu’ni y de manera complementaria, adjuntaré un 
caso de interpretación en la comunidad de Lashjochhj 
que corrobora los aprendizaje en Exhu’ni y pone en 
evidencia el nexo cultural entre ambas regiones.
En Exhu’ni, las sesiones adivinatorias con el maíz 
están acompañadas por la pronunciación de un discur-
so litúrgico. Por esta razón, se presentará en cuarto 
lugar, dos sesiones de lectura del maíz con comentarios 
interpretativos y los discursos pronunciados en el 
mismo contexto. Después de analizar con detalle estas 
dos sesiones, haré exactamente lo mismo con una 
sesión de lectura del Oráculo de los destinos en la 
misma comunidad. Esto permitirá ilustrar con claridad 
en qué consisten estas sesiones y cuáles son sus resul-
tados en un nivel de interpretación hermenéutica, para 
continuar con el capítulo próximo que presenta la 
relación entre la mántica y el paisaje sagrado de la 
comunidad.
2.1 MÁNTICA: CONTINUIDAD 
CULTURAL Y ESTUDIOS ANTERIORES 
EN MESOAMÉRICA
Para entender cómo se integra la mántica practicada 
en la actualidad dentro de una continuidad cultural, es 
necesario considerar el contenido mántico de los có-
dices antiguos. Dentro de los documentos que han 
sobrevivido al despojo de la población mesoamerica-
na, están los códices de contenido adivinatorio. Su 
contenido incluye el registro de los ciclos temporales 
de 260 días, los cuales se diferencian del ciclo del año 
civil que es de 365 días. Karl Anton Nowotny, en 1961, 
puso en evidencia que los códices que forman el gru-
po Teoamoxtli (Borgia) constituían un patrimonio 
mántico. De la misma manera, los códices mayas que 
han sobrevivido la conquista tienen un carácter adivi-
natorio. Entre ellos, el códice de Dresde es él que 
resguarda el patrimonio más amplio y presenta cin-
cuenta y dos almanaques de 260 días (Thompson, 
1972). En 1947, La Farge (180-181) anotó similitudes 
entre el códice de Dresde y la cuentas de los días 
K’iche’ de 1722, de contenido adivinatorio.
El especialista de la vida ritual o “portador de me-
moria” guiaba su relación con los dioses, el medioam-
biente y el mundo divino, a través de una estructura-
ción del tiempo y una simbología muy compleja que 
se puede contemplar en las páginas de estos códices. 
El calendario adivinatorio, al igual que en la astrología 
europea, “organiza todas las categorías del pensamien-
to en una estructura cósmica, y a la vez engloba a los 
dioses como los Patronos de periodos, direcciones 
y actividades” (Anders y Jansen, 1993: 43). Además 
de esta estructura, su contenido presenta un lenguaje 
pictórico complejo al nivel simbólico. Con el desarro-
llo del arte de interpretar los símbolos, los adivinos se 
abren a un entramado de metáforas, alusiones simbó-
licas y terminología ancestral. Cuando se trata de in-
terpretar un símbolo o un signo, la labor del especia-
lista es penetrar en los diferentes niveles de lectura 
(Anders, et. al., 1991: 68). El trabajo interpretativo se 
puede comparar con la actividad ejercida por un taró-
logo, quién se enfoca a estudiar los símbolos presentes 
en las cartas y que hacen referencias a conceptos 
claves de la sociedad europea medieval (Anders y 
Jansen, 1993: 43).
Durante la época virreinal en México, la política 
basada en la inquisición medieval europea, tenía como 
meta de destruir cualquier vínculo de la población 
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local con sus referencias identitarias. El patrimonio 
material e inmaterial, siendo el vínculo fundamental, 
sufrió persecuciones agresivas en contra de los sacer-
dotes, los weneya’a/en’ne ruyùnì y los manuscritos 
canónicos. De la misma manera, se quiso destruir el 
calendario local para substituirlo por el calendario 
gregoriano. Los códices fueron en su mayoría destrui-
dos. Pero, paralelamente, la cuenta de los días y los 
saberes contenidos en los códices se preservaron 
gracias a la tradición oral y fueron sustituidos por 
pequeños libros o cuadernillos como son los del corpus 
de Lachewize datando del siglo xvii (AGI 882; Alcina, 
1993; Tavárez, 2011) o los destruidos por Balsalobre 
en 1656 (Balsalobre, 1953 [1656], Berlin, 1980) en 
Sola de Vega y que eran propiedad del señor colani 
(experto en rituales) Diego Luis.
Durante el siglo xx, Caso (1947; 1963; 1967) rea-
lizó un importante aporte al conocimiento de las 
cuentas de los días y dio mucha atención en demostrar 
su perpetuación desde la época prehispánica. Weitlan-
er, Cicco y Brockington (1958) también publicaron 
sus datos sobre un calendario saa de 260 días, descu-
bierto por Pedro Carrasco en 1951, en la región Loxi-
cha, Sierra Sur. Van Meer (1990, 2000) enseñó un 
documento mántico saa que encontró en la comunidad 
de San Antonio Huitepec cuyo origen, sugierió, es la 
comunidad Saa vecina de San Pedro Totomachapan. 
Asimismo, los Libros de Chilam Balam (Edmonson, 
1982, 1986), escritos durante el siglo xvi en lengua 
maaya83 de Yucatán reúnen almanaques con pronósti-
cos, diagnósticos, tratamientos medicales, y narracio-
nes fundacionales. En 2009, Weeks, Sachse y Prager 
publicaron también tres calendarios mánticos K’iche’ 
con los pronósticos de acuerdo a los días, documentos 
que datan respectivamente de los siglos xvii, xviii y xix.
Después de la colonia, cuando se independizaron 
México y Guatemala, la cuenta mesoamericana de los 
días seguía en uso. Durante el siglo xx, se documentó 
el conocimiento del calendario en varios trabajos 
(Schultze, 1933; La Farge, 1947; Miles, 1952; Colby 
y Colby, 1981; Tedlock, 1982; Lipp, 1983; 1991; 
Rojas, 2012). En 1952, Suzana Miles (273-275) regis-
tró cerca de noventa comunidades en Guatemala 
donde se había preservado el conocimiento de calen-
dario ritual. En 1976, Barbara Tedlock (1992 [1982]), 
empezó un estudio profundo sobre el trabajo del adi-
vino en el pueblo K’iche’ de Momostenango; junto 
83 Sigo aquí la ortografía de May, Miguel A. (1998).
con su esposo, se inició en las prácticas de adivinación 
con un especialista. Su estudio se enfocó a las etapas 
y los conceptos claves que fueron parte de su apren-
dizaje, así, ofrece una nueva percepción sobre la 
cuenta de los días, dentro de la dinámica que existe 
entre el adivino y sus pacientes. Su testimonio es muy 
importante en términos de continuidad cultural, debi-
do a que la cuenta de los días K’iche’ ocupa un espacio 
central en la cosmovisión de los habitantes. La cuenta 
de los días se integra a otras prácticas: las consultas 
de cristales, el pulso de la sangre, la interpretación de 
las señales, el análisis de los puntos cardinales, el 
culto a los ancestros y la interacción con el paisaje 
sagrado. La consideración del tiempo está en todo y 
los días marcan el ritmo de la vida ritual.
En 1981, Colby y Colby publicaron su estudio 
sobre los saberes que les fueron transmitidos por un 
adivino Ixil. Ponen en evidencia los mensajes canóni-
cos que transmite el experto, los valores fundamenta-
les a través de las narrativas, las interpretaciones de 
los sueños y sus reflexiones acerca de las curaciones. 
Sandstrom (1991) estudió las técnicas adivinatorias 
como aspecto de la religión naua 84 (en Amatlán, Ve-
racruz). Igualmente, en 1983, Frank Lipp publicó su 
estudio sobre la religión, los rituales y las curaciones 
entre la población Ayuuk85. La cuenta de los días se 
configura como el centro de una interelación entre la 
vida ritual y los seres del mundo divino pertenecientes 
al medioambiente, tales como el trueno, la tierra y los 
cerros. También los manojos contados forman aspec-
tos de las ofrendas rituales en relación con la cuenta 
de los días. Lipp, al instar de Nowotny (1961) y de 
Vander Loo (1987), anota la continuidad cultural que 
trasparece con los manojos y los códices prehispánicos 
de contenido rituales. Según Lipp (1983: 219), el logro 
ritual es la función esencial de la consulta de los días.
Acerca del papel del adivino como “portador de 
memoria”—es decir, como personas claves para la 
preservación del patrimonio cultural—, Peter Van der 
Loo (1987) realizó sus investigaciones en la región 
Me’phaa (Tlapaneca), en la región Ayuuk (Mixe) y en 
la región Ñuu Dzaui (Mixteca). 86 Trabajando con los 
especialistas de la vida ritual, estudió los saberes 
acerca de los manojos y las narraciones, en compara-
ción con el contenido pictográfico de los códices del 
84 Sigo aquí la ortografía de Macuil (2017).
85 Sigo aquí la ortografía de Reyes (2017).
86 Los términos escritos en dzaha dzaui (lengua mixteca) son escritos de 
acuerdo al sistema elaborado por Aurora Pérez Jiménez en 2008: Sahìn 
Sàu, Curso de lengua mixteca (variante de Ñuù Ndéyá).
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grupo Teoamoxtli (Borgia). Pone así en evidencia la 
continuidad cultural que existe entre los saberes de los 
habitantes, con quienes dirigió su investigación, con 
los códices prehispánicos. Dehouve (2007) concluyó 
la misma continuidad cultural, a través de los manojos 
contados y su resonancia con el códice Tezcatlipoca 
(Fejevary Mayer) en la región tlapaneca.
Pitrou (2010, 2012) y Rojas (2012) han estudiado 
el trabajo del adivino en la región Ayuuk. Pitrou (2010; 
2012) consideró la adivinación como una actividad 
donde se construye un saber compartido entre los 
participantes y el especialista del ritual. A partir de 
este saber, la mántica es una forma de ejercer un acto 
en el mundo. Rojas se centró en el trabajo de una 
adivina, xëë maywë, con ello plantea una nueva per-
cepción sobre la relación que existe entre el escrutinio 
de los 260 días, la práctica de la adivinación y la 
lectura del maíz (2012: 143-144). Destacó tres niveles 
de significación que son fundamentales en la consulta 
de los días (2012: 65-77): El primer nivel, correspon-
de al pronóstico positivo o negativo del día, de acuer-
do a lo que está preguntado; el segundo nivel, corres-
ponde a la actividad ritual que es la más apropiada de 
acuerdo al pronóstico y, el tercer nivel, corresponde a 
las influencias de los días sobre la vida y el alma de 
un niño recién nacido. Al igual que Lipp (1983), Rojas 
(2012: 66) consideró que el segundo nivel, en relación 
con el logro ritual, es la función más solicitada. De 
esta manera se demuestra, que el análisis de los días 
está estrechamente relacionado con la vida ritual, el 
culto a los difuntos, la curación, el medioambiente y 
con los cerros sagrados.
Actualmente, en la región Ya’a/ I’ya, la adivinación 
no se aplica en el ciclo de 260 días, conocido como 
Biye en dilla Ya’a/I’ya; esto contrasta con la práctica 
pretérita, en la que los individuos weneya’a/en’ne 
ruyùnì podían interpretar propiamente las relaciones 
entre los días y los acontecimientos individuales o 
comunitarios. En las comunidades donde trabajé, si 
no son los días los que permiten de escrutar el mundo 
divino, son los granos de maíz, el calendario del más 
antiguo Galván, el oráculo de Napoleón, el pulso de 
la sangre, la lectura con el huevo y la interpretación 
de los sueños. Estas técnicas se usan para entender los 
motivos de una enfermedad, para interpretar los sue-
ños, recuperar un objeto perdido, recibir los consejos 
adecuados antes de una decisión importante (migrar a 
otro país, casarse), estudiar el alma de un recién naci-
do y cualquier otro tipo de situación que impide una 
solución urgente. Otra tarea muy importante de la 
adivinación, es convenir el lugar y el tiempo adecuado 
para realizar un ritual determinado.
Las y los weneya’a / en’ne ruyùnì se encargan del 
bienestar común e individual de los miembros de la 
comunidad, al fungir como terapeutas en un nivel 
psicológico y físico. También pueden recibir el papel 
de mediatores frente a dificultades entre diferentes 
miembros. Por otra parte, se encargan del bienestar 
entre la comunidad y su medioambiente a través de su 
participación en la vida ritual y de su interacción con 
el mundo divino. Cada nuevo acto del ser humano 
dentro del paisaje de la comunidad tiene que ser pre-
cedido por un acto ritual del weneya’a/en’ne ruyùnì 




Durante mis primeros encuentros con las personas 
weneya’a/en’ne ruyùnì de la región, me enfoqué en 
sus identidades, sus historias, su aprendizaje y sobre 
cómo se definen a ellos mismos. Todas las entrevistas 
que inspiraron los párrafos próximos, tuvieron lugar 
en la región Le’ya y Xhon, en el año 2011, la única 
que resulta de una entrevista ulterior es la que se rea-
lizó en la comunidad de Ya’ade, con la difunta wene-
ya’a doña Herminia Matías, en 2014. Las otras comu-
nidades fueron las de Ya’alhalhj (Yalalag) con la 
weneya’a doña Olga Mecinas y el señor Nicodemus 
Bartolo, en Samtio (San Mateo Cajonos) con la wene-
ya’a doña Obdulia “Abelina” Unda, en Lashjochhj 
con el weneya’a don Luis Morales, en Ya’ade con la 
weneya’a la difunta doña Herminia Matías (marzo 
2014), y en Xjollo’. (Zoogocho) con el weneya’a don 
Murcio Cervantes. En la región I’ya, en Exhu’ni con 
los en’ne ruyùnì doña Jacinta Chávez y el difunto don 
Macario Bautista, en Debína con los en’ne ruyùnì doña 
Teresa Inocencia Cruz y el difunto don Apolinar Cruz 
y en Tagayu con la en’ne ruyùnì doña Maura García.
Estas primeras entrevistas me llevaron a precisar 
cuatro nociones esenciales en consideración con las 
prácticas ejercidas por los weneya’a/en’ne ruyùnì. 
Aquellas nociones reúnen los elementos que me fueron 
testimoniados en las diferentes entrevistas. La prime-
ra temática concierne la habilidad de comunicar con 
el mundo divino y la segunda, el don. La tercera en-
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seña cómo doña Herminia me explicó la enfermedad 
del susto (cheb/ùsína) y la cuarta atañe a la fe.
1. Comunicación con el mundo divino
La práctica de la mántica se realiza a partir de dos 
modos de interpretación, uno intuitivo y el otro induc-
tivo, o analítico (Anders y Jansen, 1993: 40-41; Ted-
lock 2001: 190-191). El modo intuitivo se define por 
la relación directa entre el especialista y un ser del 
mundo divino. Esta característica se observa por ejem-
plo, en los casos de espiritismo o de revelaciones a 
través de los sueños. Durante mis entrevistas, las 
personas weneya’a/en’ne ruyùnì me han compartido 
que en diferentes ocasiones han experimentado a 
través de los sueños, una relación directa con un ser 
sagrado, el cuidador de un lugar en específico, un 
santo, el Cristo o también un difunto. Una persona que 
práctica el espiritismo también puede entrar en con-
tacto directo con un difunto.
El modo inductivo, se determina de dos maneras: 
primero, por “las señales que se ofrecen por sí mismas” 
(y que, se considera, “son enviadas por la deidad” y, 
por “las señales que se buscan específicamente para 
conocer el porvenir, a través de las diversas técnicas 
mánticas” (Anders y Jansen, 1993: 41). Una señal 
puede, por ejemplo, ser la aparición de un animal es-
pecífico, la forma singular en el vuelo de ciertos pá-
jaros o un tipo de nube que se manifiesta en el paisaje. 
Los métodos para buscar las señales e interpretarlas, 
son múltiples: doña Abelina, en Samtio (San Miguel 
Cajonos) tiene el don de la piromancia e interpreta el 
movimiento de las flamas. Otras personas87 pueden 
interpretar el lenguaje de la sangre, cuando pulsan la 
tensión sanguínea sobre la muñeca. Otras técnicas 
consisten en la lectura de las barajas, el oráculo de 
Napoleón, y la interpretación de los granos de maíz. 
Don Luis en Lashjochhj, también practica la quiro-
mancia. Don Macario, en Exhu’ni, me explicó que 
según él, en el oráculo de Napoleón, era a la vez Dios 
y el “Diablo”88 quienes comunicaban y que él sola-
mente interpretaba. Las personas que toman el pulso, 
explican que la sangre habla, que entienden el lengua-
je de la sangre89.
87 Don Luis Morales, doña Abelina Unda, doña Herminia, doña Jacinta 
Chávez, doña Maura García, doña Olga Mecinas. Esta práctica se detalla 
ampliamente en la obra de Tedlock (1992 [1982]).
88 Esta referencia al “diablo” es típica de las discriminación hacia los 
expertos mánticos y de la auto-discriminación resultante.
89 Doña Jacinta, doña Abelina, doña Olga, don Luís, doña Herminia.
El espacio en el cual vive el ser humano es un 
medioambiente vivo que comunica. La inducción 
consiste en desarrollar la habilidad de leerlo, enten-
derlo, comunicarse con él y volverse el intermediario 
entre el lenguaje de los seres humanos y los otros 
lenguajes que los rodean. Los seres divinos del mundo 
también dan señales sobre el tiempo: sobre el pasado 
y sobre el futuro de una situación predeterminada. En 
la mayoría de los casos, esta situación no implica una 
fatalidad, se puede adaptar por un cambio, un cambio 
de elección (por ejemplo cambiar un viaje, o un tra-
bajo, o un matrimonio), de comportamiento, o también 
por la eficacidad de secuencias rituales. La inducción 
se puede entender como una facultad para interpretar 
o “leer” el lenguaje de la naturaleza.90 Y tanto la in-
ducción como la intuición requieren una habilidad 
específica para interpretar.
2. El don
Durante mis entrevistas, son pocas las personas que 
no me hayan mencionado literalmente el “don”. Y si 
no lo nombraban de forma explícita, hacían alusión a 
este fenómeno de forma implícita. El concepto de don 
se puede traducir por graz 91 en dilla xhon o losto’ en 
dilla le’ya. Graz y losto’ refieren al alma, al espíritu. 
Ricardo Ambrosio lo entiende como “el ser, su vida, 
su todo”. En Exhu’ni, “losto’ ” me ha sido explicado 
como el corazón y la esencia de un individuo. El don 
da acceso a las señales del mundo divino, las señales 
que se manifiestan través de los sueños, de la lectura 
del maíz o de otros documentos esotéricos (como los 
códices o el oráculo). El don se hace visible en la 
habilidad de entender, leer, escuchar cosas donde el 
común de los mortales no distingue las señales inter-
pretables. En las entrevistas se destacó que el don se 
manifestaba a la persona a través de sueños, o repen-
tinamente en momentos trágicos que atraviesan en su 
vida, o también a través de mensajes recibidos por un 
difunto.
Una de mis primeras preguntas durante mis entre-
90 Interpretar este lenguaje aporta una relación íntima con el paisaje, 
lo que será explorado más en detalle en el momento de entender la 
relación entre los weneya’a / e’ne ruyùnì y su paisaje sagrado, en el 
capítulo 5.
91 Ver también Butler (2000: 232) así como Long y Cruz (2000: 227) 
quienes traducen el mismo término, grasyw, en los variantes de Jsesh 
Ya’a (Yatzachi) y Xjollo’ (Zoogocho) como: “ánimo”, “espíritu”, “don”, 
“capacidad”, “talento”, “aptitud”, “gracia”, “juicio”, “pensamiento”. 
Cuando una persona se enferma de cheb susto, es porque su graz /losto’ 
se ha disgregado de su cuerpo.
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vistas siempre era ¿cómo sucedió, cómo aprendió 
usted a leer el maíz (u otra práctica de adivinación)? 
La primera respuesta unánime que recibía era “por 
necesidad”. Las personas entrevistadas me explicaban 
la miseria que les tocó vivir, las enfermedades, las 
epidemias, el sufrimiento, siempre mucho sufrimien-
to. A continuación de la conversación, preguntaba si 
algún pariente en la familia tenía el don de curar. 
Entonces me explicaban que sí, un pariente, un(a) 
abuelo(a), un padre, una madre. Entonces cuando 
preguntaba como habían empezado a practicar, la 
mayoría de las personas entrevistadas me compartie-
ron que su don había llegado después de un evento 
trágico.
Por ejemplo, doña Maura García en Tagayu (Ma-
cuiltianguis), recibió su don durante su duelo por la 
perdida de su tía que quería mucho, y quien era pre-
cisamente la persona que se había encargado a trans-
mitirle sus saberes. Todo el proceso pasó a través de 
sus sueños, soñando con su tía. A don Murcio en 
Xjollo’, fue después de una enfermedad que lo llevó 
a los límites de la muerte. Al salir de la enfermedad 
estaba transformado. Los saberes de don Luis en 
 Lashjochhj, llegaron a él a través de varios sueños 
sucesivos, después de la muerte de su padre. Doña 
Abelina me compartió su desesperación con la pobre-
za, su miedo a las enfermedades y al sufrimiento. 
Estaba en un punto de desesperación altísimo cuando 
empezó a soñar que el Cristo le traía una canasta llena 
de panes y de frutas. Él le dijo que ahora ya no tenía 
que preocuparse, siempre iba a tener algo que comer. 
Y fue cierto, porque a cambio de sus servicios, sus 
pacientes siempre le han traído panes, tortillas, frutas 
para agradecerla. La canasta de fruta se puede inter-
pretar como el don que le ofrecía el Cristo.
Un señor de Ya’alhalhj que vive en Oaxaca, don 
Nicodemus Bartolo, me compartió cómo entiende el 
don. Según él, muchas veces las personas reciben un 
don por parte de un difunto o de un santo con quien 
tienen un vínculo estrecho.92 El explica el don como 
una relación peculiar entre el individuo y el mundo 
divino. La fuerza del individuo radica en su habilidad 
para entrar en contacto con este mundo. Según él, el 
don, se traduce por una potente fuerza mental, espiri-
tual y psicológica.
92 En este aspecto, su explicación enlaza con la observación de Tedlock 
(1992 [1982]) según la cual la iniciación de las personas ajk’ij “guardianes 
de los días” en Momostenango (Guatemala), implique un matrimonio 
con un “cónyuge espiritual”. El don es también descrito por ella como un 
aspecto fundamental para una buena interpretación.
Durante esta misma plática (2012), don Nicodemus 
me explicó que su abuela era weneya’a de la comuni-
dad de Ya’alhalhj y él era muy cercano a ella. Aunque 
se había distanciado de los saberes de su abuela, él 
considera que heredó una parte de su don. En 2012, 
me narró que cuando era un joven muchacho, enfermó 
una vez la niña de un weneya’a sin haberse dado 
cuenta, a causa del enojo que sintió después de un 
malentendido. Lo supo porque el weneya’a fue a su 
casa, le pidió que lo disculpara y le imploró curar a su 
hija. Don Nicodemus me explicó que el no sabía cómo 
hacerlo, que no podía creer que había sido él. Le rogó 
al weneya’a entonces de enseñarle lo que tenía que 
hacer para curarla. El señor lo llevó a la iglesia y le 
explicó exactamente lo que tenía que hacer. La niña 
se curó y por primera vez, don Nicodemus se dio 
cuenta que manejaba un don desconocido.
Cada weneya’a/en’ne ruyùnì desarrolla su don de 
forma singular. Luis Morales, de Lashjochhj (Lachi-
rioag) me explicó que los rezos que utiliza son muy 
personales e íntimos. Cada persona desarrolla sus 
conocimientos y está en constante búsqueda de nuevos 
conocimientos. Esto en realidad se puede observar en 
la documentación que data de la época colonial, mu-
chos textos muestran una “traducción cultural” (Bur-
ke y Po-chia Hsia, 2007) de los conocimientos euro-
peos hacia el patrimonio científico mesoamericano.93 
Y, por el contrario es notable la reacción inquietante 
de la mayoría de los europeos que llegaron en el siglo 
xvi y xvii, quiénes como respuesta quemaron todos 
los conocimientos locales sin considerar su veracidad. 
En la actualidad, el comportamiento del “mundo oc-
cidental” sigue vigente, en cuanto al rechazo de los 
saberes de otros continentes (Fabian, 1983, 1990; 
Smith, 1999; Said, 1978, 2000).
Considero que la característica de integrar nuevos 
conocimientos expresa una curiosidad científica, una 
apertura o mejor dicho una verdadera inquietud cien-
tífica. Este espíritu científico estuvo muy presente en 
los testimonios que me han sido compartidos. Quizás 
el ejemplo más explícito me fue compartido en Ya’al-
halhj, por doña Olga, weneya’a de su comunidad. Ella 
ha vivido un tiempo en Los Ángeles, en su iglesia, 
conoció a un grupo de mujeres de Camboya que prac-
ticaban las técnicas de sobar tradicional de su país. 
Ella, fascinada, las aprendió y ahora aplica los masa-
93 Ver por ejemplo Heijnen (2018), Tavárez (2010, 2011), Justeson y 
Tavárez (2007), Jansen y Pérez (2009), Oudijk y Romero (2003), Macuil 
(2017).
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jes camboyanos en la comunidad de Ya’alhalhj, inte-
grándolos dentro de sus saberes tradicionales.
3. Cheb/ ùsína, el “susto”
Cuando las personas entrevistadas se expresaban sobre 
las necesidades, se referían a los momentos en los 
cuales la vida humana es amenazada, aquellos delica-
dos, como los partos y las enfermedades incurables. 
Para entender la importancia de los weneya’a/en’ne 
ruyùnì y su vínculo en el alivio de las enfermedades, 
es necesaria su comprensión más allá de los tratamien-
tos con plantas medicinales y resulta imprescindible 
el acercamiento a la concepción de la enfermedad.
Uno de los males más temidos es el cheb, “el susto” 
(en dilla xhon y “ùsína” en tíza le’ya), el cual consis-
te en un choque emocional muy violento, es un mo-
mento en el que el graz o losto’ del individuo, es decir 
“su corazón, su alma” sale del cuerpo y se refugia en 
yell’lhio, yeeziloyuu (la tierra). El doliente sufre de un 
vacuo debido a que su esencia vital se desconecta del 
cuerpo y el remedio es traerla de vuelta.
Para recuperar a una persona de su cheb/ ùsína, la 
persona weneya’a/en’ne ruyùnì considera lo físico, lo 
psicológico y lo espiritual94. Gracias a su don y al 
soporte para la interpretación inductiva entenderá el 
origen de este malestar. La clave está en el instante de 
la consulta, se requiere de una confianza muy grande 
porque el weneya’a/en’ne ruyùnì entra en contacto con 
las partes más intimas del consultante y de sus emo-
ciones, sus pensamientos más profundos, de las cuales 
ni siquiera tiene conciencia. Entonces gracias al 
 diagnóstico, la persona weneya’a/en’ne ruyùnì puede 
actuar con los requerimientos adecuados para el tra-
tamiento. Esta explicación trata del susto, pero igual-
94 En este aspecto, es interesante de comparar las etapas de curación 
de un cheb/ ùsína y las etapas necesarias para la resiliencia en el 
contexto de una somatización o un estrés post-traumático. Un trauma, 
aunque consiga su origen en la pequeña infancia del paciente, tendrá 
consecuencias y perjudicará también al doliente con síntomas físicos. Las 
diferentes etapas que propone el campo de la psicología para superar 
un estrés post-traumático, pone énfasis sobre principios básicos del 
tratamiento de un susto en el contexto ritual: la primera etapa de la 
curación siendo el diagnóstico de la causa original del malestar, luego 
el reconocimiento por los familiares y por una autoridad que es la o 
el weneya’a/e’ne ruyùnì. Se realiza un combate común por todos los 
familiares para vencer el mal, donde consideran del dolor del paciente 
y le expresan el valor que se le tiene como miembro de la familia. El 
ritual propiamente dicho permite “depositar” el trauma en un lugar de 
autoridad, un lugar sagrado que se encargará de recibirlo y de guardarlo. 
Finalmente, lo que es muy importante, el amor y la atención que se 
otorga a la persona enferma. Ver por ejemplo American Psychiatric 
Association (1980), Crocq ( 1999 ), Lebigot (2003), Bencharif y Ridouh 
(2006).
mente concierne al enojo yichj chha’a/etsa’a íkinì 
“calentarse la cabeza” o la tristeza chheyachelhachhè/
rheleenilàzi.
Las explicaciones más detalladas que he recibido, 
sobre todos los tipos de susto diferentes, me fueron 
compartidas por la difunta doña Herminia Matías, 
durante una entrevista que se realizó gracias a Floren-
tino Ambrosio en mayo 2014. Le pedí a Florentino si 
podía preguntar a doña Herminia Matías como entien-
de ella el susto. Él le preguntó entonces si es cierto 
que un individuo puede enfermarse cuando va al cerro. 
Entonces contestó que sí por supuesto, pero no en 
todos casos. Solamente si la persona se asusta chhcheb 
(asustarse). En estos casos entonces sí, el graz de la 
persona se queda atrapado en el cerro y es necesario 
ir a traerlo de vuelta.
Siguió explicándonos que existen diferentes tipos 
de cheb (susto, en la variante de Ya’ade).95 Existen 
sustos provocados por animales cheb biayixe,96 sustos 
de fuego cheb yí, de noche cheb yel, de agua cheb nhis, 
de persona cheb bene’ y muchos otros. En relación con 
el susto, el diagnóstico, nos explicó doña Herminia 
Matías, es sumamente importante: es necesario enten-
der la raíz de la enfermedad, el momento en que la 
persona sufrió un evento emocional fuerte porque es, 
en relación con este evento, que se va iniciar el trata-
miento. Ella relacionaba el cáncer con un cheb, con la 
vergüenza: una vergüenza tan fuerte que la persona 
enferma reprime demasiado y no logra soltar. Su ex-
plicación daba a entender el cáncer como la conse-
cuencia de una somatización. Según ella, para curarse, 
era fundamental remediar y enfrentar esta represión. 
El enojo yichj chha’a (calentarse la cabeza), también 
provoca enfermedades, y según doña Herminia Matías, 
principalmente infecciones (incluso intestinales).
Le pregunté entonces sobre el caso de mi compa-
ñero François, que había conocido y a quién siempre 
se le detectaban muchos sustos, cuando a mí no me 
detectaban ninguno. Me preguntaba si había alguna 
explicación. Me contestó que en el caso de él, de niño 
fue muy protegido y entonces su corazón o “semilla” 
—làchhe o làchhdo (corazón sagrado)— no se había 
fortalecido suficientemente. En cuanto a mí, desde 
chiquita había tenido que aprender a luchar y a andar 
“por aquí por acá”, y por está razón mi graz era más 
95 En Butler (2000: 206) aparece como chžeb: (intransitivo) asustarse, 
tener miedo; chšeb: (transitivo) asustar, espantar; šeb (sustantivo) susto.
96 Literalmente “susto de seres con pelo” (ver también en Butler 2000, 
entradas en página 21 y 340).
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fuerte. Para ilustrar sus deducciones, me dijo que una 
persona que se queda todo el tiempo “sentadita en la 
sombra”,97 se asusta mucho cuando ve la luz. Y aunque 
una persona corra más peligro cuando sale de su casa 
(de su protección, de su familia), está más preparada 
para cuando algo ocurre. Además, aunque una perso-
na se quede siempre “sentadita” adentro, igualmente 
es probable que se presente un peligro ahí mismo 
donde se encuentre y se asustará mucho más.
En el momento de traducir la entrevista, le pregun-
té a Florentino Ambrosio cómo se traduce un corazón 
fuerte y un corazón frágil: làchhdo chache es un co-
razón fuerte y valiente, làchhdo yaana es un corazón 
que no se ha endurecido, quedó como “aguado”. 
Cuando una persona se enferma, se consideran todos 
estos parámetros para definir a qué se debe recurrir 
para salvarla. Cada sesión es muchas veces la primera 
etapa de una larga serie de actos y eventos.
4. La fe
El don es un poder que ha sido otorgado por un ser del 
mundo divino e implica una fe íntegra. La fe atañe al 
mundo divino, Dios, Jesucristo, los santos y los seres 
sagrados de la naturaleza, pero también al medioam-
biente, como lugar vivo. Este sentimiento religioso es 
muy importante. El testimonio de doña Maura, de 
Tagayu (Macuiltianguis, 2011) es interesante en este 
sentido. Ella ha vivido toda su vida en Tagayu y repi-
te los gestos que le han sido enseñados, pero busca en 
la Biblia las referencias para dar un significado cris-
tiano a lo que hace. Crea de esta forma una relación 
directa entre sus actos y los símbolos cristianos, sin-
tiéndose así como el instrumento de Dios.
Durante los siglos de adoctrinamiento y persecu-
ciones, la actividad ritual como “acto social funda-
mental” (Rappaport, 1999) tuvo que adaptarse para 
poder sobrevivir. Y como se trata de una actividad 
esencial para el bienestar de la comunidad, tuvo que 
recibir la legitimidad de la iglesia. Así, por ejemplo 
doña Maura García me explicó (entrevista de 2011) 
que quiso saber cuál era el significado bíblico de “so-
plar” sobre sus pacientes. La respuesta la consiguió 
en la Génesis (2: 7), donde está escrito “Entonces el 
Señor Dios formó al hombre del polvo de la tierra, y 
sopló en su nariz el aliento de vida, y fue el hombre 
un ser viviente”. Al preguntarle: “¿Porqué son 12 ci-
97 Esta expresión fue de Florentino Ambrosio (2014) cuando 
procedimos a la traducción de la grabación.
garillos los que se utilizan cuando se cura?, me res-
pondió: “porque el Cristo designó 12 apostoles”.
Doña Maura da también mucha importancia a los 
sueños. Me comentó que Dios manda en los sueños la 
información sobre el estado de la persona. Según doña 
Maura, la tierra también es Dios. Porque, me dijo, “la 
Biblia dice que Dios es todo, que todo es uno, que la 
tierra es una. Por eso es importante ofrecer a la tierra, 
porque es divina.”
Acerca del acto de dar ofrenda, doña Maura me 
explicó que no se trata solamente de ofrecer comida, 
sino de compartir un momento con la tierra, darle 
felicidad y amor. De lo contrario, el acto no tendría 
sentido. La “convivencia”98 es fundamental. La hu-
mildad es muy importante porque se trata de servicio 
para los otros, que los beneficios son para la comuni-
dad, para la gente con necesidad. Mientras más pode-
roso sea el don que una persona haya recibido, más 
deuda hacia el mundo divino tendrá.
De esta manera, los saberes de las diferentes per-
sonas weneya’a/en’ne ruyùnì que conocí durante mi 
investigación les han sido transmitidos por sus parien-
tes, gracias a sus sueños o a veces también por una 
revelación con un ser del mundo divino. Es por ello 
que el aprendizaje debe considerarse como parte de 
un proceso elegido por un interés, una empatía y una 
sensibilidad particular en relación con la gente, pero 
igualmente, es parte de un proceso que no ha sido 
elegido y que tiene origen en el mundo divino. Las 
actividades ejercidas por los individuos weneya’a/
en’ne ruyùnì tienen un vínculo estrecho con las nece-
sidades de sus comunidades. Y la mayoría de las 
personas que he entrevistado me han presentado una 
preocupación constante de desrollar sus conocimineto 
para el bienestar de los suyos.
Para comunicar con el mundo divino, se requiere 
una habilidad gracias a la cual se logra descifrar su 
lenguaje y transmitirle mensajes. Esta habilidad para 
establecer comunicación con el mundo divino depen-
de precisamente del don que ha recibido una persona. 
Acerca de está noción, las explicaciones de don Nico-
demus ayudan a entender que se trata de una relación 
con el mundo divino que no se adquiere por elección. 
El don se recibe aunque la persona no lo quiera y se 
98 Convivencia es la “acción de convivir” (RAE), pero también considero 
esta palabra de acuerdo a la definición de Illich (1973: 10) para el 
termino inglés «conviviality» que ha sido traducido al español como 
«convivencialidad», y que él explica como «las relaciones autónomas 
y creadoras entre personas, y las relaciones de las personas con su 
medioambiente […].» (Traducción personal a partir del inglés).
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relaciona a está persona con un ser divino en especí-
fico. El don le ha sido transmitido por este mismo ser 
y depende estrechamente de la fe.
Dentro de los actos que ejercen los individuos 
weneya’a/en’ne ruyùnì, el más solicitado es el trata-
miento del cheb o ùsína (susto), el cual también tiene 
que ver con una relación entre el mundo humano y el 
mundo divino. Por está razón se requiere de una per-
sona que tenga la habilidad de actuar como interme-
diaria entre los dos mundos. Las explicaciones de doña 
Herminia Matías enseñan una concepción holística de 
la enfermedad donde están intrínsecamente unidos: el 
ser humano, su cuerpo, su alma, su psique y su lazo 
con el medioambiente.
La actividad mántica consiste en una herramienta 
necesaria para lograr comunicarse con el mundo divi-
no. Para esta comunicación, dos aspectos claves son 
los símbolos y sus interpretaciones, así como los 
discursos litúrgicos que se realizan en el contexto de 
una interpretación mántica.
2.3 SÍMBOLOS DEL MAÍZ—XHU’ 
Y SUS INTERPRETACIONES
Hoy en día en la región Ya’a/I’ya, existen diferentes 
prácticas mánticas. Entre todas, me he interesado y 
estudiado con más cercanía la lectura del maíz, por su 
carga histórica, por su vínculo, con la cuenta de los 
días del ciclo de 260 días observado en otras regiones 
(Colby y Colby, 1981; Tedlock, 1992 [1982]; Lipp, 
1991; Rojas 2012) y por los discursos litúrgicos que 
acompañan a la lectura en la comunidad de Exhu’ni.
Sus antecedentes históricos se atestiguan arqueo-
lógicamente en el sitio Saa de San José Mogote, 
donde Marcus (1998: 4,12; 1999: 80) mostró testimo-
nios materiales de esta práctica realizada por mujeres, 
datando de la fase entre 1150 y 850 a.C. Se trata de 
recipientes recubiertos por una capa de cal y pintados 
cada uno, con los colores de las cuatro direcciones 
(rojo, amarillo, blanco o negro). En ellos se lanzaban 
los granos de maíces para la interpretación adivinato-
ria. Una fuente más tardía, del medio del siglo xvi, que 
es el Códice Magliabechiano, enseña en su página 78, 
la escena de una sesión mántica con granos de maíz y 
el comentario que acompaña la imagen describe cla-
ramente a los elementos centrales que he podido ob-
servar en su práctica hoy en día.
Me he dedicado principalmente a documentar el 
trabajo interpretativo ejercido por doña Jacinta Chávez 
con el maíz. Ella es una de las en’ne ruyùnì de la co-
munidad de Exhu’ni. También he tenido la oportunidad 
de registrar una sesión con el weneya’a don Luis 
Morales, en la comunidad de Lashjochhj, que me ha 
permitido situar los saberes de doña Jacinta dentro de 
un contexto regional más amplio.
Doña Jacinta Chávez lee el maíz (ruyù xhu’), limpia 
con huevos o con el maíz (rul’lubàbe na zita, na xhu’), 
cura y también es partera (weeni). Su esposo anterior-
mente se encargaba de la lectura del oráculo. Fue con 
ella que aprendí realmente la simbología del maíz. Mis 
primeros encuentros con ella empezaron en 2011, 
durante mi primer viaje a la comunidad. Doña Jacinta 
es monolingüe del tíza Exhu’ni (zapoteco de Exhu’ni) 
y mis dificultades con la lengua representaban una 
barrera importante para nuestra comunicación. Busqué 
a una persona para que me acompañara y me ayudara 
en este aspecto. En 2013 conocí a Elvia López con 
quien las pláticas eran fluidas. En la mayoría de las 
sesiones nos dedicamos a leer el maíz. Estas sesiones 
se hicieron con apoyo fotográfico y grabación.
Estar reunidas entre mujeres creaba un contexto de 
gran confianza para intercambiar. Además, Elvia ha 
crecido en la casa al lado de doña Jacinta, quien se 
portó como una abuela con ella. Esta relación cercana 
ayudó mucho. A partir de 2013 empecé a residir en 
casa de Elvia y de su esposo Edilberto cuando me 
quedaba en la comunidad, nos hicimos muy cercanos. 
Todo este contexto permitió un contexto familiar para 
nuestras pláticas. Elvia López también puede leer el 
maíz, y esto tiene como consecuencia, que haya com-
partido conmigo un particular interés sobre el asunto 
y que haya podido complementar las explicaciones 
sobre aspectos que yo no entendía. Las sesiones fueron 
múltiples. A veces platicando de cosas y de otras. A 
veces haciendo preguntas específicas.
De acuerdo a mi aprendizaje en Exu’ni, existen dos 
tipos de lectura del maíz. La primera se llama èl’lubà 
na xhu’ (barrer, limpiar con el maíz) y la otra es ruyù 
xhu’ (cuidar, amar el maíz).99 La primera se ejecuta 
con 12 granos de maíz que el paciente tiene que soltar 
en una jícara con agua adentro. La segunda son 60 
granos que se tienen que soltar sobre un mantel exten-
dido en la mesa. La “limpia” èl’lubà tiene como 
propósito entender algo que ha ocurrido y que ha 
provocado algún malestar en la persona que vino a 
99 cf. gúyù en Nellis y Goodner, 1983: 110.
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consultar. Posteriormente, las oraciones y los actos 
rituales permiten reparar el daño. Así como lo explica 
Pitrou (2012) se trata de realizar “una acción sobre el 
mundo”. La lectura ruyù xhu’ consiste tanto en el 
diagnóstico como en el pronóstico. Es una forma de 
cuestionar, de entender una situación determinada y 
deshacer el nudo que crea el problema o la dificultad.
En ambos tipos de sesiones —èl’lubà na y ruyù 
xhu’—, se interpretan los granos de maíz según las 
diferentes formas que representan y las posiciones que 
tienen después de que la persona consultante los haya 
soltado. Las interpretaciones dependen de las posicio-
nes de los granos y las formas que representan sobre 
el mantel o dentro de la jícara.
En una sesión de èl’lubà na xhu’, la persona suelta 
los granos en una jícara que contiene agua. Los granos, 
de acuerdo a sus posiciones informan sobre la situa-
ción. El agua de la jícara también interactúa con los 
maíces para la interpretación. Por ejemplo, un día 
había una pequeña burbuja que indicaba entonces que 
algo había ocurrido de noche (la burbuja en este caso 
representaba una estrella).
En una sesión de ruyù xhu’, se sueltan los 60 granos 
sobre el mantel y después de haber procedido a la 
interpretación, se efectuá la consulta o pronóstico: 
doña Jacinta Chávez desplaza los 60 granos hacia ella 
—siempre sobre el mantel— y aparta un puñado de 
granos que mueve hacia el centro de la mesa. Entonces 
empieza a contar los granos de este último conjunto y 
a juntarlos por grupos de cuatro. Al final de este pro-
ceso tiene que quedar uno suelto. Si son dos o tres o 
ninguno entonces se trata de una respuesta negativa. 
Vuelve a hacerlo.
Si son muchos los granos sueltos que se van acu-
mulando entonces la situación es muy positiva o la 
respuesta a la pregunta es afirmativa. Si no sale ningún 
grano suelto o salen muy pocos, entonces hay algo que 
está mal y hay que analizar la situación presente y la 
decisión para la cual se haya ido a consultarla. Se re-
flexiona juntos. Este procedimiento se hace también 
para ver a qué lugar pertenece un niño recién nacido. 
Se pregunta primero al maíz si el niño pertenece a un 
lugar determinado. Si no sale ningún maíz suelto, 
entonces es otro lugar. Se repite la operación, pregun-
tando por otro lugar hasta que los granos enseñen una 
respuesta afirmativa. El mismo procedimiento se hace 
para preguntar a qué lugar hay que ir a hacer un ritual. 
Es necesario consultar el maíz para ver dónde se re-
quiere realizarlo.
El campo semiótico es muy amplio y cada interpre-
tación depende del contexto. De la misma forma que 
los elementos iconográficos constituyentes del Tarot 
de Marsella o del yi-jing, los granos de maíz deben 
considerarse como símbolos y no como signos. Según 
una traducción literal de Ricoeur (1959 y 1969: 285-
296) “el símbolo da a pensar” es decir, que su inter-
prete “promueve el significado, forma el significado 
dentro de una interpretación creadora” (1959: 73)100. 
100 Signo y símbolo, ambos tienen una dualidad. Pero la dualidad del 
signo (significante/significado) es mucho más “transparente” (1959: 73). 
Figura 2. Elvia López, doña Jacinta Chávez y Yeseña, la hija de Elvia, durante una de las sesiones de trabajo.
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Los símbolos tienen múltiples significados, y el sig-
nificado elegido dependerá del trabajo de interpreta-
ción (Ricoeur, 1965: 22). Igualmente, se tienen que 
considerar los elementos de lecturas como una serie 
de símbolos que conllevan a un mundo interpretativo 
tan amplio como lo es la vida de cada individuo. Los 
símbolos llevan al intérprete hacia un mundo ajeno 
(Ricoeur, 1986, 1990, ver capítulo 1). El significado 
del símbolo adivinatorio está en diferentes capas o más 
bien, diferentes niveles de interpretación. La labor del 
adivino consiste en penetrar estos diferentes niveles, 
primero leyendo los símbolos, luego interpretándolos 
y después contextualizándolos junto con la persona 
que vino a consultarlo (Anders, et al., 1991: 68). Smi-
th (1993: 7-8) en su estudio sobre el Yi-Jing, ilustró 
esta riqueza del símbolo con un extracto de Xicizhuan, 
el “Tratado de las Verbalizaciones Atadas”:
El maestro dijo: “Escribir no expresa plenamente el 
discurso, y el discurso no expresa plenamente el sig-
nificado anhelado (yi).”
“Puesto que así es, entonces ¿el significado anhe-
lado de los sabios no puede ser percibido?”
El maestro dijo: “Los sabios establecieron imáge-
nes (xiang) para expresar plenamente el significado 
anhelado. Ellos establecieron hexagramas para expre-
sar con certeza. Sujetaron verbalizaciones (ci) a estos 
para expresar plenamente el discurso. Se transformó 
y ellos lo penetraron para expresar lo que es plena-
mente benéfico. Lo tamborilearon y lo bailaron para 
expresar plenamente el espíritu (shen).”101
De la misma manera que los hexagramas del yi-jing, 
los granos de maíz, debido a las formas que crean y 
sus posiciones, generan una multitud de interpretacio-
nes posibles. Es gracias a ellos que se consigue el 
“mensaje anhelado” referido por el maestro del «Tra-
tado de las Verbalizaciones Atadas». Los granos 
conducen al intérprete hacia niveles de lecturas que la 
escritura puramente fonética no alcanza.
El maíz representa una herramienta simbólica de 
un alto dinamismo, con muchas posibilidades inter-
Ricoeur (1965: 22) explicó la dualidad del símbolo como una dualidad 
que “se agrega a la precedente [la dualidad del signo] como una relación 
del significado hacia el significado; presupone signos que ya tienen 
un significado primario, literal, manifiesto, y que por dicho significado 
remiten a otro significado.”
101 Xicizhuan, sección A12. Traducción libre al español a partir de la 
traducción inglesa de Smith, Kidder, 1993, en “The Difficulty of the 
Yijing“ Chinese Literature: Essays, Articles, Reviews (CLEAR), Vol. 15 
(diciembre, 1993), pp. 7-8. 
pretativas que permiten interactuar directamente con 
el inconsciente del consultante. Para descifrar el maíz, 
hay códigos de lectura que son los mismos en ambos 
tipos sesiones. Existen principios básicos sobre los 
cuales dependen los puntos de partida de las lecturas 
y a partir de los cuales se extiende la interpretación.
Las posiciones de los granos de maíz, refieren a los 
principios que conducen la dinámica del mundo entre 
lo movible y lo inmovible y, las figuras, traducen una 
visión donde se unen el microcosmos con el macro-
cosmos. El espacio en el cual se realiza la lectura ya 
transmite un metamensaje, que es la estructuración del 
cosmos. Sobre el mantel de la mesa o dentro de la jí-
cara, se recrea un micro-mundo con lo humano, lo 
construido y el medioambiente, algo similar a lo que 
Tedlock (1992 [1982]) explicó en relación con el 
cuerpo de los ajk’ij “guardianes de los días” en la 
comunidad guatemalteco de Momostenango. Los 
soportes donde se despliegan los granos de maíz sim-
bolizan el mundo: la jícara tu xhiga, hace referencia 
al origen del mundo acuático de donde emerge la vida 
y por otra parte, el tu láari el mantel simboliza el 
quincunce primordial, con sus cuatro lados, las cuatro 
esquinas con los cuatro puntos cardinales y los pilares 
del mundo, así como el centro donde se lanzan los 
maíces (Rojas, 2012: fig. 44).
Esta representación simbólica del mundo a través 
de la analogía realizada sobre los objetos presentes e 
igualmente, como se observará en el análisis de los 
discursos, sus transformaciones a través del lenguaje 
usado en el ritual, es muy frecuente en el continente 
americano (Severi, 2000). Es una forma de recrear el 
“tiempo fuera del tiempo” y establecer nexos con el 
“Logos” (Rappaport, 1999: 169-170, 353).102 Por los 
fuertes componentes simbólicos en esta representación 
del cosmos en el ritual, y las cargas canónicas que 
manifiesta, se dará una atención específica a estas 
metáforas y las relaciones que se pueden establecer 
con el patrimonio precolonial mesoamericano.
2.3.1 Los números y sus símbolos
Aunque no he recibido explicación sobre el significa-
do de los números de granos de maíz, cuyos números 
necesitan ser considerados en su contexto mesoame-
ricano en relación con la concepción del tiempo y del 
espacio. En Exhu’ni, para una sesión èl’lubà na xhu’ 
102 Ver Capítulo 1.
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se usan 12 granos de maíz y para una sesión Ruyù xhu’ 
son 60. En Lashjochhj la interpretación con la jícara 
requiere 13 granos de maíz. El mundo saa se confor-
ma por tres niveles gabil’la/yíbel’la, yell’lhio/yeezi-
loyuu, y yaba/yeba y cada nivel se acota por cuatro 
puntos cardinales. Desde esta perspectiva, los 12 
granos pueden hacer resonancia con esta concepción 
del mundo, representando dentro de la jícara, el mun-
do con sus 3 niveles, y sus 4 puntos cardinales corres-
pondientes (ver capítulo 3).
El caso de los 60 granos es mucho más complicado, 
lo que es claro en su lectura, es el hecho de contar los 
granos de cuatro en cuatro hasta que quede uno adi-
cional suelto. Esto forma el conjunto 4 más 1. El 4 
como referencia a los cuatro puntos cardinales, símbo-
lo de armonía y equilibrio. El quinto es el que afirma, 
es el uno, él que da el movimiento y la chispa de la 
vida, el principio. Es este maíz adicional el dador del 
impuso positivo a la pregunta durante la interpretación.
Este conjunto 4 + 1 recuerda también la forma del 
quincunce, muy conocida en Mesoamérica y que se 
encuentra en el mapa del folleto 384v del corpus de 
Lachewize (AGI 882, ver Figura 15). En el mapa se 
puede observar en cada nivel del mundo, un círculo 
central alrededor del cual se organizan cuatro más, 
formando así tres quincunces de 5 círculos que son las 
tres yo’o “casas” espacio-temporales del mundo. Si se 
dividen los 60 granos de maíz de acuerdo a los tres 
niveles del cosmos, resultan 3 grupos de 20 granos. 
Estos 20 granos se dividen ellos mismos en 4 grupos 
de 5 maíces (o 4 veces 5). Veinte en el sistema vige-
simal mesoamericano es el equivalente de 10 en el 
sistema decimal árabe, es decir, una unidad numeral 
importante: remite a la totalidad de los 20 dedos del 
cuerpo humano y corresponde también a los 20 nom-
bres de días del iza antiguo.
El número cinco es el primer conjunto o unidad 
numeral (Córdova, 1987a [1578]: 175-176) al igual 
que en los 5 dedos de cada mano y pie del cuerpo 
humano. En la cosecha del maíz (diciembre 2013) 
advertí que se contaban los elotes de 5 en 5103 en la 
103 En diciembre de 2013 he participado en todo el proceso de la 
cosecha del maíz en uno de los terrenos más altos de la comunidad de 
Exhu’ni con el maestro Francisco Vargas y su familia. Nos quedamos 5 
días seguidos en sus terrenos. La última etapa, que era de disponer los 
elotes y separar los que servirán para el consumo de los Walàzi xhu’ 
(los maíces más grandes que se reutilizarán para sembrar) dentro de 
los costales y se contaban de cinco en cinco. Le pregunté al maestro 
Francisco si tenía alguna razón que contara de cinco en cinco y me 
explicó que así hace su padre, así lo hacía su abuelo y así siempre se 
hizo.
etapa durante la que se guardan en las bolsas. Es la 
unidad básica para contar el maíz recolectado.
La relación entre los números 4, 5 y 20 fue bien 
documentada por Córdova (1987a [1578]: 175-185): 
la forma de contar en dilla saa se organiza a partir de 
los múltiples de 4, 5 y 20. Este sistema numérico 
coincide con el cuerpo humano, con sus 5 dedos en 
cada uno de sus 2 pies y 2 manos y que juntos suman 
un total de 20 dedos. Como metáfora del cuerpo hu-
mano-mundo, este sistema es armónico. De la misma 
manera, en la numeración se destacan unidades de 5 
hasta llegar a 20, es decir, 5-10-15-20. En Córdova 
(1987a [1578]) caayo es 5, chij es 10, chino es 15, 
calle es 20. Luego se repite este ritmo hasta 40 (por 
así decir: veinte y cinco, veinte y diez, veinte y quin-
ce), después a 60, y así hasta 400 (20x20) donde 
empieza un nuevo nivel de numeración, que es 400104. 
Después de 400, la siguiente unidad numérica es 8000 
(20x400) (Córdova, 1987a [1578]: 177-185). En la 
forma prehispánica de escribir los números, se encuen-
tra exactamente la misma lógica: 27 se escribía con 5 
barras (que significan cada una “5”) y dos puntos que 
representan cada uno, una unidad:
Entonces, cada vez que se anota una barra adicional 
en el coeficiente, esta barra corresponde a un cambio 
en la graduación numeral.
“Sesenta” se pronuncia Gayuna en Exhu’ni y co-
rresponde a Cayona en Córdova (1987a [1578]: 176). 
Cuatro unidades caayo (en Córdova) Gaayu (en Ex-
hu’ni) –5 en grupos de 4, resultan 20 (Gal’lia, Calle 
en Córdova –4 x 5-). Contando estas unidades, Gal’lia 
de acuerdo al sistema de numeración, se deben de 
contar de cinco en cinco hasta llegar a 20 gal’lia que 
son 400. Cinco unidades de Gal’lia resulta en Gayùa— 
100 (Cayoa en Córdova), 10 Gal’lia son 200, 15 
Gal’lia son 300 y 20 Gal’lia son 400. Cuando se re-
presenta esta enumeración de las unidades Gal’lia por 
renglones de 5, es interesante notar que forman 4 
renglones de 5 unidades.
Más interesante es notar que la unidad central de 
cada renglón es primero 60, luego 160, 260 y final-
104 Los números del 11 al 14 se nombran chibitobi (diez y uno), 
chibitopa (diez y dos), chiño o chibichona (diez y tres), chitaa 
(diez y cuatro). Los números de 16 a 19 son chinobitobi (quince 
y uno), chinobitopa (quince y dos), chinobichona (quince y tres), 
cetobicalle (uno antes de veinte). Los números siguen una secuencia 
de los múltiplos de 20, por ejemplo 240 son 10 veces 20 y 2 veces 20 
(chijatoua), 360 son 15 veces 20 y 3 veces 20 (chinoua cayona), 1600 
son 4 veces 400 (tapaela). (Córdova, 1987a [1578]: 177-185).
Quien habla con los cerros.indd   57 25/01/2019   07:16:27 p. m.
58
WENEYA´A – “QUIEN HABLA CON LOS CERROS”
mente 360. La cantidad 360 resultan de multiplicar 18 
x 20 y son equivalentes a los 18 meses de 20 días que 
construyen el calendario solar iza, más los 5 días adi-
cionales. El número 260 derivan de 13 x 20 días, 
equiparables a los 20 ciclos de 13 días que forman el 
Biye de 260 días. Los 160 días son 8 x 20 días y es 
posible que corresponda al ciclo de tiempo entre la 
siembra y la cosecha del maíz. Entre los tzotziles este 
dato ha sido documentado (López-Austin, 1994: 114-
122) y en la Sierra lo I’ya corresponde al tiempo re-
querido en lo yúuba, las tierras calientes, que requieren 
un tiempo más corto para la maduración de la planta. 
El número 60, son 3 x 20 días y es el tiempo necesario 
para que nazca la primera flor en la planta de maíz. 
Es también el número de días toma al embrión con-
vertirse en feto, al interior del vientre de su madre, 
llegando a tener al sexagésimo día todos sus órganos 
completos, sus cuatro pies y manos, sus veinte dedos. 
Los 60 días también han sido interpretados, como 
secuencias particulares en las fiestas de las veintenas 
nauas en relación con el ciclo lunar105 (Graulich, 1987: 
405).
El número 60, aparece entonces en el centro del 
primer renglón del esquema. Las posiciones centrales 
de los próximos renglones son 160, 260 y 360. Es 
posible que los 60 granos de maíz hagan referencia a 
un ciclo básico, el primero de una serie de otros ciclos 
temporales. Por su posición central en el renglón, re-
105 Graulich (1987) observó en las 18 fiestas anuales que, en cada 
secuencia de tres ciclos de veinte días, la fiesta tiene una relación con la 
luna, lo que resulta en una secuencia dentro del año solar de 6 ciclos de 
60 días.
Figura 3. (Arriba) ordenación numeral por 
veintenas en cuatro renglones de 5 unidades y 
la posición central de 60, 160, 260 y 360. 
(Abajo) representación gráfica de los cuatros 
ciclos en una secuencia de 360 días.
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cuerda también el esquema de las casas yo’o en el 
folleto 384v (AGI 882) representado el quincunce con 
un círculo central. La estructuración de 3 x 20 podría 
de igual forma representar los tres niveles del cosmos 
en los cuales circulan los 20 días infinitamente (ver 
capítulo 3).
2.3.2 El maíz en’ne “persona”
El primer elemento fundamental de una lectura es el 
cambio de denominación del maíz en el contexto de 
una lectura. El grano de maíz —xhu’ se vuelve en’ne— 
“persona”. El término en’ne se utiliza también como 
señal de respeto. Pero más allá de una metáfora hu-
mana, se trata de dar una consideración sagrada al 
maíz, incluyéndolo lingüísticamente en la comunidad 
humana dentro del contexto ritual. El maíz en’ne tiene 
cabeza, tiene corazón (alma), tiene parte posterior, 
tiene espalda.
A partir de la posición de un solo grano de maíz, se 
accede a diferentes campos semiológicos. El principio 
básico yace en las dos unidades “cielo” kuatsa106 y 
“tierra” yuu (representadas metafóricamente en la 
106 Kuatsa significa literalmente «arriba», pero se distingue de ra’ 
«arriba [de algo]» que es un adverbio. Kuatsa es un sustantivo y se 
refiere al cielo (explicación por el maestro Noé Ángel Cruz durante 
nuestras sesiones de corrección de mis transcripciones de los discursos 
rituales de Exhu’ni en 2014). Por otra parte Yeba significa también cielo, 
como entidad o mundo aparte que define una de las tres unidades que 
forman el mundo: yibèl’la (inframundo), yuu (tierra), yeba (cielo). 
Figura 4 por el término “abajo” totdè’107). El maíz con 
el corazón visible abre su corazón al cielo y el otro lo 
tiene en contacto con la tierra. Un segundo principio 
es la consideración de la bipolaridad entre “pie” (o 
posterior xhaa) y cabeza (iki). A partir de las diferen-
tes sesiones que he realizado con doña Jacinta Chávez 
y Elvia López, he definido dos tipos de bipolaridad 
que aparecen de acuerdo a la posición del maíz. Pri-
meramente, hay una bipolaridad entre la posición del 
maíz con su corazón (su germen), el losto’ hacia 
arriba y hacia abajo.
Estas dos posiciones reflejan el concepto de la 
dualidad entre lo movible y lo inmutable. Está bipo-
laridad también aparece en los datos de Sandstrom 
(1991:fig. 6.1 c) al igual que en el trabajo de Rojas 
(2012: 156-166), acerca de las posiciones de los granos 
de maíces y sus significados. Pero la esencia de cada 
principio existe en el otro aspecto, aunque una parte 
esté visible nada más, cada maíz presente es un ser 
en’ne completo, con cabeza, corazón, espalda y pies. 
La parte visible hace énfasis sobre una situación es-
pecífica y la posición que el maíz ocupa en ella. Esta 
esencia que une todos los maíces ken’ne crea una 
matiz importante en esta bipolaridad. Además, el 
movimiento es constante, cada polaridad atrae a la otra 
y viceversa, nada es fijo, la vida es matiz.
107 Significa literalmente “puesto con la boca abajo” (López, 2014, 
comunicación personal) Nellis y Goodner (1983: 198) definen totdè 
como una partícula que viene del verbo gutdotdè’ “poner boca abajo”.
Figura 4. Descripción del grano de 
maíz como en’ne «persona».
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A partir de diferentes sesiones, entendí que el mo-
vimiento significa benevolencia, altruismo, vida, sa-
lud, buena comunicación, paz, comida, empatía, soli-
daridad. El corazón losto’ significa que el “amor” 
fluye, mira hacia el cielo, circula, se mueve. Por otra 
parte, lo inmutable es indisposición, apatía, muerte, 
dificultades, problemas de salud. El losto’ mira la 
tierra, está cerrado, no está en disposición para fluir. 
Finalmente, acerca de la segunda bipolaridad, carac-
terizada por las dos partes del cuerpo posterior/cabeza 
xhaa/iki, la cabeza refuerza el aspecto de circulación 
y de comunicación y la parte inferior del cuerpo, re-
fuerza el aspecto cerrado.
Estos datos corresponden también con lo observa-
do en una lectura realizada en Lashjochhj, con don 
Luis Morales. Estaba acompañada en esta ocasión por 
el maestro Ricardo Ambrosio para una entrevista con 
don Luis (en mayo del 2014) y terminamos la entre-
vista con una lectura. Para ella se tuvieron que soltar 
13 granos en la jícara. La lectura se ejecutó dos veces 
(Figura 5).
En la jícara numerada (1) se manifiesta cuatro ve-
ces, una pareja con buena comunicación (C, D, E, F). 
Al igual que doña Jacinta, don Luis toma en cuenta 
otros elementos de interpretación así como las burbu-
jas de agua: la burbuja presente en el maíz de la letra 
C indica un dolor en el pie del hombre. Los dos están 
parados, señal de armonía, según don Luis indican la 
fe, “hay que recordar la palabra de Dios”. La pareja D 
muestra dos maíces cuyas cabezas se tocan: buena 
comunicación. Uno de los dos está boca abajo, un 
pequeño cheb, “susto”. Cada pareja de maíz está co-
municada con la cabeza, lo que señala una buena co-
municación.
En la jícara número (2), los tres maíces alrededor 
de la letra C están preocupados por la pareja, el cora-
zón hacia arriba, son las amistades, la pareja tiene buen 
apoyo. El último maíz parado en la letra B es la fami-
lia, que está un poco apartada por la distancia (repre-
senta la distancia entre México y Bélgica) pero está 
presente con su cabeza parada, se encuentran en posi-
ción móvil. El maíz apartado con las dos burbujas E 
está bien, posición móvil pero las burbujas indican un 
pequeño dolor en la matriz causado por algo frío.
La posición del maíz refleja una bipolaridad mati-
zada, la cual abre un campo interpretativo muy amplio. 
Pero además de la información otorga un solo maíz, 
también se tienen que considerar las formas que re-
presentan entre ellos durante la lectura. Estas formas 
corresponden a arquetipos que tienen una simbología 
muy fuerte en el inconsciente colectivo. Al igual que 
se puede apreciar en los ejemplos documentados por 
Sandstrom (1991:fig. 6.1 b) en lo que se ilustra la 
representación estilizada de las tres piedras del fuego 
doméstico, la representación del ojo de agua, del arro-
yo y del crucero. Las ilustraciones siguientes repre-
sentan otros ejemplos de símbolos figuras-recuerdos 
sobre los cuales se basan las interpretaciones. Estos 
ejemplos han sido elegidos a partir de lecturas que 
hemos realizado con doña Jacinta Chávez y que han 
Figura 5. Los 13 maíces con don Luis Morales, en Lashjochhj.
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sido detallados por Elvia López. Corresponden cada 
una a un contexto específico.
2.3.3 Needa “el camino”
La primera forma es la del “camino” needa (Figura 
6). “Camino” se tiene que entender en su forma se-
mántica más extensa, como principio de vida. A partir 
de las preguntas planteadas en las entrevistas, realiza-
das durante mis temporadas de trabajo en la región, 
pude entender que, en tíza I’ya, needa es literalmente 
“el camino”, pero también es la vida, es el alma, es el 
movimiento, el trascurso del tiempo, el flujo vital, el 
destino. La expresión tdilu’ aneeda significa literal-
mente “que reciba su camino”, pero el significado es 
mucho más profundo y se expresa en momentos so-
lemnes.
Cuando le pregunté a los diferentes miembros de 
la comunidad,108 fue muy difícil para ellos explicár-
melo, porque es demasiado profundo de acuerdo con 
ellos. Me explicaron que es la vida, que es el destino, 
que es una palabra que inspira mucho respeto. Pero 
según ellos, estos términos no traducen la amplitud 
significativa de needa. Según estas entrevistas y al 
observar cómo se manifiesta el needa en la lectura del 
maíz, así como su importancia al ser un elemento 
clave de lectura, he llegado a entender needa según un 
principio muy similar al de dao tal como está definido 
por Mou (2009) y también coincide con la definición 
de “Logos” por Rappaport (1999, ver capítulo 1)109.
Mou (2009: 44-47) explicó que dao en mandarín 
significa también “camino” y constituye el principio 
básico del pensamiento filosófico daoísta así como del 
yi-jing. Define dao por «Camino o forma en la cual 
están las cosas; última/suprema realidad o el último/
supremo»110. dao como raíz es fundamental, como 
origen es universal, es eterno, es espontáneo, es el uno, 
es una fuerza unificadora que recorre todo el universo; 
es inherente a la naturaleza, es la naturaleza es “el 
camino/flujo de la interacción complementaria de yin-
yang para alcanzar el equilibrio armónico […] y se 
108 Entrevistas realizadas en el trascurso del año 2014 con Eleazar 
Bautista, Elvia López, Guadalupe López, Noé Cruz y Edilberto Bautista.
109 La transmisión de la episteme mesoamericana ha sido saboteada y 
perjudicada desde el siglo xvi y por esta misma razón, no existe hoy en 
día (al igual que la obra de Mou (2009) un «Mesoamerican Philosophy 
A-Z». En tal caso, me pareció interesante y útil comparar conceptos 
claves con los de otros pensamientos que han podido emanciparse 
libremente.
110 El texto original en inglés utiliza el término “ultimate” (“Way or 
the way things are; ultimate reality or the ultimate») en Mou, Bo, 2009, 
Chinese Philosphy A-Z, Edinburgh: Edinburgh University, p.47. 
manifiesta a partir de cosas peculiares e individua-
les.”111 En relación con el comportamiento humano, 
la gran virtud corresponde a la manifestación del dao 
metafísico a través de la moralidad.
Esta definición se puede comparar con la noción 
de los cuatro caminos o rumbos del universo (López, 
1994: 19-23). Reyes (2017: 22) explicó este concepto, 
entre los individuos de su pueblo, los Ayuuk: en el 
lenguaje ritual, mäjktäxk mëj nëëmäjktäxk më tu’u 
«cuatro grandes senderos» se utiliza para nombrar a 
las cuatro direcciones del universo. Esta expresión 
hace referencia a los cuatro rumbos que estructuran el 
mundo, cada uno de ellos siendo concebidos como un 
“gran camino”. Estos caminos se trazan con el reco-
rrido de los astros y de los vientos, con el camino 
realizado por el alma antes de nacer y también después 
de morir. Estructuran las nociones de bondad, de luz, 
de calor, así como de sequía, de maldad, de frío, de 
humedad y oscuridad. También los caminos están de 
los cuatro colores del universo y en ellos están los 
nauales, los truenos, estrellas fugaces y el arcoíris. Los 
caminos definen las dos grandes temporadas climáti-
cas y los dos tipos de milpa (yozag/yúudíl’la tierra fría 
y yoba/yúuba tierra caliente). De acuerdo a la expli-
cación de los mäjktäxk mëj nëëmäjktäxk më tu’u, los 
caminos estructuran todo el universo, desde la mora-
lidad hasta la semilla del maíz.
Mäjktäxk mëj nëëmäjktäxk më tu’u supera con 
creces lo que se entiende en las lenguas latinas o ger-
mánicas por “camino” y va a la par con las explica-
ciones que he recibido de los habitantes de Exhu’ni 
acerca de needa como “vida”, “camino recto” o “des-
tino”, “mundo” o “alma” y la noción de “respeto”. 
Eleazar Bautista, durante el encuentro organizado en 
el ciesas (2014), compartió al grupo que el día en que 
se preparaba para entrar en el cargo de presidente 
municipal de Exhu’ni, su madre Augustina Vargas se 
dirigió a él diciéndole enfáticamente en tíza exhu’ni 
algo que nos tradujo como: “no te vayas ni por el ca-
mino izquierdo, ni por el derecho, tú vas a tomar el 
camino recto”. Esta forma de referirse al camino 
ilustra bien la estructuración de la moralidad o de 
perdición que yace de esta noción. Esta exhortación 
recuerda, de hecho, a un Huehuetlatolli112 recopilado 
111 Traducción Libre a partir en: Mou, Bo, 2009, Chinese Philosphy A-Z, 
Edinburgh: Edinburgh University, pp.44-45.
112 Huehuetloalli se traduce literalmente como “palabra antigua” y 
corresponde a discursos didácticos nauas que transmiten sus valores, 
ideas filosóficas y morales. Su estilo presenta al igual que en los 
discursos litúrgicos, una forma en versos con metáforas, difrasismos 
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por fray Andrés de Olmos en 1535 y que trata sobre 
los caminos (León-Portilla y Silva, 1991: 217). Dice 
así: “Por un lugar difícil caminamos, andamos aquí en 
la tierra. Por una parte un abismo, por otra un barran-
co. Si no vas por en medio, caerás de un lado o del 
otro. Solo en el medio se vive, sólo en el medio se 
anda.”
Mäjktäxk mëj nëëmäjktäxk më tu’u también es 
equiparable con el contexto mántico en el cual, este 
concepto ha tomado una importancia considerable en 
Exhu’ni. Es interesante notar que el yi-jing, que es 
también una obra mántica, forma una de las fuentes 
y paralelismos. Varios de ellos han sido recopilados por cronistas 
españoles durante el periodo colonial, entre ellos Sahagún (libro vi). 
clásicas de las enseñanzas del Dao. Está definición 
por Mou hace eco con la definición de “logos” por 
Rappaport (1999, ver capítulo 1). De acuerdo a las 
explicaciones que he recibido por los Ken’ne Exhu’ni 
y a los significados atribuidos a needa que he podido 
anotar en las diferentes sesiones con doña Jacinta 
Chávez, entiendo este término como un concepto si-
milar al de dao o de logos.
En la Figura 6, se observan cuatro tipos de caminos 
needa. El primer camino needa (abajo izquierda) re-
presenta un camino sin ninguna dificultad. Un camino 
recto que será interpretado de acuerdo a la situación 
expuesta por el consultante. El segundo ejemplo en-
seña un camino donde el consultante está representa-
Figura 6. El «camino» needa.
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do por el maíz que está ubicado encima de otro. El 
otro representa a una (o varias) persona(s) o a una 
situación que se enfrenta al consultante en su camino. 
Además este otro maíz tiene el corazón hacia la tierra, 
ubicado así forma un obstáculo en el camino y puede 
ser interpretado como una persona que trae conflicto 
con ella. Pero en este caso, el consultante no se derra-
ma y logra seguir su camino. No tendrá influencia. El 
tercer ejemplo corresponde a una pregunta en relación 
con una pareja. Al final del camino se encuentra la 
pareja, los dos maíces se miran y ambos tienen el 
corazón hacia el cielo: hay buena comunicación, hay 
amor, el flujo circula bien. Por otra parte, dos otros 
granos los están mirando, con su corazón hacia el 
cielo: la pareja tiene apoyo, hay personas que se pre-
ocupan por ellos. El último ejemplo enseña un camino 
al lado del cual un grupo de granos de maíz en’ne 
“personas” están juntos, corazón hacia la tierra, reu-
nidos entre ellos y la cara hacia otro lado. Estas per-
sonas (eventos, dificultades o difuntos) no muestran 
muy buena disposición hacia la causa del consultante. 
No obstante, están a un lado y no tienen efecto direc-
to sobre el camino.
Estos cuatro ejemplos enseñan diferentes tipos de 
interpretación acerca del camino. Pueden concernir el 
futuro de una pareja, la vida de un recién nacido, sue-
ños, un viaje, una enfermedad, un trabajo, una cosecha 
y múltiples situaciones que reciben una consideración 
específica en la vida de un individuo. También, suce-
dió una vez, como se puede observar en el ejemplo 
que está presentado en el punto 2.4.1 que doña Jacin-
ta interpretó la forma del camino literalmente como el 
camino que se situaba al lado de la casa del enfermo. 
Siempre el contexto dirige la interpretación.
Esta interpretación de una línea formada por múl-
tiples granos también estuvo presente en la lectura 
realizada por don Luis Morales en Lashjochhj (mayo 
2014). En la jícara numerada (1) de la Figura 5, se 
pueden contemplar dos caminos positivos (A y B). En 
la jícara numero (2), También aparece un camino se-
reno (A) y un hijo (F). Otro detalle interesante, don 
Luis tomó en cuenta las formas en negativo, que 
aparecían en el agua en contraste a los granos. Es así 
que observó en el agua la forma de un río. Interpretó 
entonces que el maíz de la primera jícara (1) que en-
señaba un cheb (susto), encontraba su razón en la 
segunda: el pequeño cheb fue en un río y esto afectó 
ligeramente mi matriz.
2.3.4 Yo’o “casa” y Walàzi
Con las enseñanzas de doña Jacinta Chávez, aprendí 
otro símbolo formado por un conjunto de granos muy 
recurrente, que es la casa yo’o. De la misma manera 
que needa reúne el microcosmos humano (un camino 
en el pueblo) con el macrocosmo divino (el logos), 
yo’o representa por una parte la casa habitacional y 
por otra el alma, la familia, el equilibrio interior de un 
individuo o de la comunidad. En tíza I’ya o dilla Ya’a, 
la casa yo’o se declina en multitudes de significados, 
siempre dentro del campo semántico de un espacio 
unificador113.
Según Anders et al. (1993: 56, 76, 82, 83, 262) en 
el contexto mántico del códice Yoalli Ehecatl (Borgia), 
el símbolo “casa” recibe los siguientes significados: 
estabilidad, el reposo, la familia, la vida, el pueblo. 
Por lo tanto, el símbolo “casa” tiene buen augurio 
(Anders et al., 1993: 105). De la misma manera, Reyes 
(2017: 62) describe la concepción de la casa entre los 
Ayuuk (Mixe), pueblo vecino de los Bene’ Ya’a/En’ne 
I’ya. Él explica la casa como un “microcosmos donde 
el lugar en el que se prende la lumbre (jëënkopk, la 
cabeza o fuente de la lumbre), representa el centro del 
mundo y el techo hace referencia al cielo, donde el 
humo es el símil de las nubes negras que anuncian 
tormentas […].”Pude entender durante las diferentes 
sesiones con doña Jacinta Chávez que estas significa-
ciones también se presentan en sus interpretaciones 
del maíz. Es importante considerar que para los Bene’ 
Sa’a, la casa es el lugar donde un individuo nace, 
donde se entierra el cordón umbilical, donde se con-
cibe la vida por el acto de procreación, y —en los 
tiempos anteriores a la conquista— donde se enterra-
113 Es interesante considerar el significado semántico atribuido 
a yo’o dentro del corpus de Lachewize: lo que es “casa” en el nivel 
microcósmico, aparece como los espacios que delimitan los espacios 
del mundo al nivel macrocósmico yo’o gabil’la (la casa del inframundo, 
de acuerdo a Manuel Ríos en una comunicación personal 2014 «casa 
del canto»), yo’o yell’lhio (la casa de la tierra), yo’o yeba (la casa del 
cielo). Estas denominaciones aparecen en un mapa del cosmos en el 
corpus de Lachewize (AGI, 882, 384v, ver capítulo 3, Figura 15). Estos 
términos existen en tíza Exhu’ni actualmente y se dicen yo’o yibèl’la, 
yo’o yuu y yo’o yeba. El mapa del corpus enseña los tres niveles del 
macrocosmos, cada yo’o como lugares que albergan un grupo de cinco 
días, representados por cinco círculos en forma de quincunce. Estos 
cinco círculos representan los cuatro pilares exteriores y el quinto pilar 
central que los mantiene parados y unidos, la parte inferior de la tierra, 
la parte media donde viven los seres humanos y la parte superior con el 
cielo. La casa yo’o es el espacio unificador en su punto álgido. También, 
en el corpus de Lachewize, se entiende (ver capítulo 3) que cada unidad 
temporal de trece días está regida por una casa que recibe el nombre 
del primer día de la trecena. La casa mantiene en ella a la vez el tiempo 
y el espacio, en ella se desplazan los días amaneceres y se expanden los 
diferentes niveles del cosmos.
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ba a los difuntos. Yo’o simboliza así el lugar que reci-
be las nuevas vidas y que cuida a los muertos.
En la primera casa ilustrada (arriba) en la Figura 7, 
se puede observar la representación básica de una casa 
con diferentes granos reunidos juntos y formando un 
círculo. En este caso un espacio está marcado por dos 
granos que se hacen frente con la cabeza, designan la 
puerta ro’. El maíz en’ne que representa al consultan-
te da la espalda a la casa y tiene su corazón en contac-
to con la tierra. Su posición da a entender que tiene 
“enojo” etsa’a íkinì (la cabeza caliente). En este caso 
no es grave, pero un conflicto interior es visible. Otro 
grano en’ne lo está mirando, corazón hacia el cielo: 
está preocupado. El consultante no está solo y su si-
tuación es pasajera. La casa es sana, con las puertas 
abiertas.
En la segunda casa ilustrada (en el medio de la 
Figura 7), un maíz está parado adentro. La está vigi-
lando. Este caso lo he ilustrado en relación con una 
lectura que me realizaron. Doña Jacinta Chávez le 
preguntó a Elvia López si alguien se había muerto 
últimamente en mi familia. Le contestó que sí, que el 
maíz parado representaba a mi padre. En esta lectura, 
mi maíz en’ne estaba fuera de la casa, porque yo an-
daba en este momento en muchos lugares diferentes. 
Pero mi casa estaba marcada por la presencia de al-
guien que la cuidaba. Mi casa en este caso se refería 
a mi intimidad o alma. Aunque estaba levantado, el 
maíz en’ne que estaba adentro de la casa yo’o nos 
enseñaba su espalda, tenía el corazón orientado hacia 
la parte opuesta a nuestra mirada. Esta parte está más 
bien relacionada con lo inmutable, el corazón losto’ 
que ya no fluye. Era un difunto y se trataba de mi 
padre. Platicando con doña Jacinta, está lectura expli-
caba porque soñaba tanto con mi padre desde que 
había fallecido, los sueños eran positivos, su espíritu 
se preocupaba por mí y me cuidaba.
La tercera ilustración (abajo) enseña una forma 
circular con todos los maíces, parados o con el corazón 
hacia el cielo. En este caso no se trata del símbolo de 
la casa sino del símbolo del Walàzi. Walàzi es el lugar 
ritual, donde está el altar y donde se van a dejar las 
Figura 7. Yo’o «casa» y 
Walàzi.
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ofrendas, es un lugar de conexión con el mundo divi-
no. Una persona está al lado, su maíz en’ne está posi-
cionado con el corazón en contacto con la tierra. Mira 
hacia el Walàzi, está asustado, sufre de gaásinì (susto). 
En este caso es grave, porque los maíces enseñan a un 
Walàzi. Se necesita hacer un ritual en uno de los cerros 
sagrados de la comunidad, en uno de los I’ya. El con-
cepto de Walàzi es otro concepto muy importante para 
los habitantes de Exhu’ni. Se refiere al lugar ceremo-
nial como foco sagrado, núcleo de la comunidad y 
lugar de origen. Su análisis semántico se estudiará 
progresivamente de acuerdo a los datos presentados 
en los próximos capítulos.114
A partir de los granos de maíz, de la forma en que 
se refiere a ellos y de los símbolos que crean en el 
espacio ritual, se destaca una serie de metamensajes. 
Al poner en forma el espacio ritual y al referirse a los 
elementos que los constituyen, la persona en’ne ruyù-
ni recrea entonces el mundo con sus órdenes y sus 
valores fundamentales. Se atiesta también de la pos-
tura del ser humano como parte integrante del me-
dioambiente y del paisaje que lo rodea.
2.4 DOS SESIONES 
CON DOÑA JACINTA CHÁVEZ
La relación entre microcosmos y macrocosmos se 
refleja también en los discursos expresados durante 
las lecturas. Estos discursos son de alto simbolismo 
ya que los rezos, así como otras expresiones de la 
tradición oral actual, traducen una continuidad pro-
funda, “así como cambios y búsqueda de resignifica-
ción” (Jansen y Pérez, 2009: 444). En ellos, se han 
preservado cuidosamente durante siglos las principa-
les características formales del lenguaje literario me-
soamericano: la construcción de la oración en forma 
de “coplas” de dos o tres expresiones paralelas (Jansen 
y Pérez, 2009: 444). La elegancia literaria mesoame-
ricana, desde los tiempos prehispánicos, se expresa 
principalmente por el uso de paralelismos, “difrasis-
mos”, comparaciones, metáforas y expresiones arcai-
cas (Jansen y Pérez, 2009: 15).
El discurso que se realiza en el contexto ritual es 
sagrado, pertenece al orden litúrgico (Rappaport, 
1999) y los oradores tienen relativamente poca inicia-
tiva sobre la formulación del discurso: hablan “como 
114 Una explicación más detallada sobre su significado se encuentra en 
el capítulo 4, punto 4.2.1.
sus ancestros hicieron, como dictan los espíritus que 
poseen, o como se ha escrito” (Keane, 2004: 438). Su 
género115 implica un canon que lo distancia del contex-
to presente y del “auto-referencial” (Rappaport, 1999).
Por lo tanto, si bien un discurso comporta siempre 
elementos que pertenecen al campo de lo “auto-refe-
rencial”, también trasmite una gran carga de cánones 
culturales. En su estudio sobre el uso del lenguaje ri-
tual, Severi (2000) señala también la importancia de 
la técnica, de la forma en que se pronuncia el discurso 
o del canto en cuestión. En Exhu’ni, la cadencia es 
muy rápida, las palabras son susurradas, el ritmo es 
estricto —lo que asimila el discurso a un canto— y se 
tiende a cambiar las últimas vocales de los versos en 
“o” así como de alargarlas. Este ritmo está también 
regido por una misma estructura en coplas, los difra-
simos y los paralelismos que Jansen y Pérez (2009) 
han señalado por ser formas canónicas del patrimonio 
mesoamericano. Estas formas asemejan a los que 
Severi (2000) señala como características comunes 
del lenguaje ritual en muchos lugares del continente 
americano.
En Exhu’ni, se refiere a ellos como tu tíza “un 
discurso” o “una palabra” y se pueden comparar a 
nivel formal con dos tipos de discursos ceremoniales 
que aparecen en el corpus de Lachewize (AGI 882) 
que son el libana y el dij dola (Tavárez, 2006 y 2009). 
El libana parece corresponder más bien a un discurso 
realizado en ceremonias públicas, ante una audiencia, 
y el dij dola más bien al contexto ritual, para seres 
divinos. Farris y Vásquez (2014: 103) interpretaron el 
término libana como dhzidza gul’116 en dilla xhon 
actual. Tavárez (2006; 2018) lo identificó en Córdova 
(1578: 26v, 298r, 316v y 324v) como “amonestación,” 
“palabras cortesanas palaciegas,” “platica que se haze 
alta y subida, [vide] elegancia,” y “sermón”. La ex-
presión dij dola es traducida por Tavárez primeramen-
te (2006) por “canto” y luego (2008: 93) por “canción 
de ofrenda o sacrificio”. De acuerdo con Ríos (2011: 
136), hablante del dilla xhon, se entiende más bien 
como “canto”. Al convertir la expresión en dilla xhon 
actual podría ser dilla dola refiriéndose a una palabra 
o un discurso cantado.
115 Bauman (2001: 79) definió el “género” como “un orden de un 
estilo de discurso, una constelación de rasgos formales y estructuras 
sistemáticamente relacionados, co-ocuridendos, que sirven como marco 
de orientación convencionalizada para la producción y la recepción de 
un discurso.” (traducción personal del texto original en inglés).
116 dilla gul’ según el alfabeto práctico. En tíza exhu’ni sería tíza ulatda’ 
“palabras de los ancestros”.
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2.4.1 Èl’luba na xhu’ – “Limpia con el maíz”
En este apartado, se describe primero una sesión de 
èl’luba na xhu’ (barrer/limpiar con el maíz) donde se 
interpreta el maíz dentro de una jícara. A continuación 
se expone una lectura del maíz sobre el mantel— ruyù 
na xhu’. En ambos casos, se presentarán las diferentes 
etapas, atendiendo de manera especial a los discursos 
compartidos en esta ocasión, así como las reflexiones 
y explicaciones de doña Jacinta Chávez traducidas por 
Elvia López.
Èl’lubà na xhu’ significa literalmente “barrer/lim-
piar con el maíz” y es una de las técnicas mánticas 
ejercidas en la comunidad de Exhu’ni con el maíz. Esta 
práctica se realiza actualmente cuando una persona se 
encuentra enferma, cuando presenta un malestar, o 
atraviesa una situación de incertidumbre. Se trata de 
una forma de producir una acción en el mundo y más 
preciso, sobre la persona que consulta. El objetivo es 
liberar a la persona del problema que enfrenta o en el 
caso de ùsína “susto”, de devolver el losto’ a su  cuerpo.
La primera etapa de una consulta consiste en plan-
tear el problema y conversar con doña Jacinta Chávez 
sobre la situación. En segundo lugar, doña Jacinta 
Chávez toma una mazorca de maíz da’a y le extrae 12 
granos. Entonces el paciente se sienta frente a ella con 
las manos juntas sobre las piernas y abiertas hacia 
arriba, como para recibir un contenido hacia su inte-
rior. Doña Jacinta Chávez mantiene la jícara con agua 
en una de sus manos y con la otra mano pasa con el 
maíz alrededor de la cabeza y del pecho del paciente, 
también sobre las piernas y los brazos. Son los gestos 
típicos de una práctica de Èl’lubà, ya que sea con maíz, 
con huevo117, o con plantas (por ejemplo la ruda, rúdá) 
curativas. Estos gestos se efectúan en cada lado del 
cuerpo, de arriba hacia abajo. Primero por la cabeza, 
luego el pecho y los brazos, al final las piernas, al 
tiempo que se pronuncia un discurso.
Después, doña Jacinta deja caer los granos en las 
manos del paciente, le pide besarlos y vaciarlos en la 
jícara—xhíga. Entonces empieza a interpretarlos. Si 
algo está mal, si un maíz está acostado —en posición 
horizontal y boca abajo— por ejemplo, repite los pasos 
anteriores hasta que se levante. Cuando la situación 
está arreglada, sopla con el maíz sobre la persona que 
vino a consultarla. Para esto, tiene que romper un 
grano de maíz entre sus dientes, juntar un poco de agua 
117 Ver Pitrou 2012.
o de en su boca y soplar la mezcla sobre el individuo 
de pie. Al final, tira el contenido de la jícara en direc-
ción de donde ocurrió el ùsína (en caso de susto), es 
decir, de acuerdo a la dirección cardinal. Por último, 
la persona enferma debe guardar los doce granos de 
maíz en su bolsillo, dormir con ellos y tirarlos al día 
siguiente hacia la dirección donde ocurrió el ùsína.
Las palabras del discurso que he elegido como 
ejemplo se muestran junto con los comentarios que 
doña Jacinta realizó durante esta sesión en particular. 
Los términos utilizados, permiten entender la relación 
que se produce entre la en’ne ruyùnì y el maíz. Debi-
do a sus comentarios comprendí que el maíz se vuelve 
“persona” en el contexto ritual y se expresa con un 
cambio de término, de xhu’ “maíz” a en’ne “persona”. 
El discurso siguiente se registró durante una sesión de 
èl’lubà na xhu’ que tuvo lugar en noviembre del 2013 
con el hijo de Elvia López, el pequeño Ángel, que 
estaba enfermo. Estábamos presentes Ángel, su her-
mana Belén, doña Jacinta, Elvia López y yo. El texto 
está organizado por secciones llamadas “discurso li-
túrgico” donde se incluye el discurso pronunciado para 
el mundo divino y, en otras secciones “comentarios” 
donde se registran las observaciones doña Jacinta 
Chávez hace a Elvia López. Las palabras que aparecen 
entre corchetes se adjuntaron únicamente como auxi-
liares para la comprensión de la lectura, por lo que no 
corresponden con el discurso pronunciado.
En el siguiente discurso, la interpretación de los 
símbolos es más literal porque se trata de identificar 
el lugar donde se asustó un niño, en este caso el peque-
ño Ángel. La secuencia que sigue permite entender la 
relación que existe entre la en’ne ruyùnì —doña Jacin-
ta Chávez— y el maíz, el intermediario entre el  mundo 
humano y el mundo divino. La dimensión hermenéu-
tica aquí expuesta se basa en los términos empleados 
y en sus significados dentro del contexto de una his-
toria de longue durée (Braudel, 1958), expresada como 
resultado de la memoria cultural (Assmann, 1992).
Una sesión Èl’lubà na xhu’ siempre incluye un 
discurso litúrgico, enunciado en distintos momentos. 
Todos los discursos que he documentado en este caso 
son los pronunciados por doña Jacinta Chávez en la 
comunidad de Exhu’ni. Fueron recitados por ella, y 
redactados por mi mano con la asistencia de Elvia 
López a mi lado, a veces con su esposo Edilberto 
Bautista. Los textos fueron corregidos luego por el 
maestro Noé (en 2014) y por último, se realizó una 
última revisión del registro con el apoyo de Elvia 
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López en 2016, durante las cuales hicimos algunas 
correcciones. Verifiqué en 2017 las correspondencias 
entre el tíza le’ya del texto y el tíza le’ya documenta-
do por Nellis y Goodner (1983) en la comunidad ve-
cina de Benitda’ y éstas fueron las últimas correccio-
nes en este proceso.
Discurso litúrgico:
Estrofa 1
Maestru Jezu Kristo, Maestro Jesucristo, 
Milagroso Milagroso
Utixa’a lira118 Avísenos de todo
Utixa’a lira Avísenos de todo
Xha119 Datá Àanio,   Padre Maíz, Viento 
Bedil’lóo, Xha Frío, Tierra Viva 
Yeezilóoyúu Àanióo120  
«Etdaaná’lu’ róoxhi’» «Pon tus manos en la 
  jícara»
Estrofa 2
Xha Maesthro Jezu Kristo Maestro Jesucristo
Utixa’a lira Avísenos de todo
Utixa’a lira Avísenos de todo
Ga íxha ritebe Adonde sucedió
Utixa’a lira Avísenos de todo
Estrofa 3
Xha Datá Àanio Padre Maíz
Egu’ulu’be reeniàani Que le reponga su alma
Egu’ulu’be eeláàni Que le reponga su cuerpo
Saxhitelu’be Ve a traerlo
Gaxha ga en’nabe Dondequiera que esté.
Estrofa 4
Xha Naná Xhunaxhi Biu’, Madre Luna Reina del 
Reyna del Cieloo Cielo
Bedil’la Aire frío
Chatè, chatè, chatè Todo, todo, todo
Saxhitelu’be Vayan a traerlo
Eritebe ízawè121, Que salga la enfermedad 
  [de él, de su cuerpo],
118 El verbo se compone de li “derecho, (verdadero)” y ra “hablar, que 
hable”.
119 Xha es una forma de respeto, podría traducirse por “divino”, 
“sagrado”, “venerable”.
120 El sufijo –óo marca la intención de llamar a alguien (ver también 
Nellis y Goodner, 1983: 176).
121 La palabra ízawè es otro difrasimo. Se construye sobre la palabra íza 
que significa “calor”. De ahí deriva íza’a “calentarse”, íza’a(ni) “enojarse”. 
Huè significa una “herida”.
Eritebe ízawè que salga la enfermedad 
  [de él, de su cuerpo]
Estrofa 5
Chatè, chatè toda [la enfermedad], 
  toda [la enfermedad]
Saxhitelu’be Vayan a traerlo
Eritebe ízawè, Que salga la enfermedad 
  [de él, de su cuerpo],
Eritebe ízawè que salga la enfermedad 
  [de él, de su cuerpo]
Chatè, chatè toda [la enfermedad], 
  toda [la enfermedad]
Saxhitelu’be Vayan a traerlo
«Etsalo’olube uru’natebe «Bésalo [el maíz] y ponlo 
le’e xhíi nì» en la jícara aquí»
1° comentario sobre 
la interpretación del maíz:
Eweruga’, eweruga’, Mira, mira, mira 
eweruga’¡Wenabi le’e ¡Hasta en la casa se 
yo’o ‘na! espantó!
Eweeruga, eeru iyaxhetebe Mira, pero todos ellos 
zì122 íkitokebe123. [los granos] tienen sus 
  cabecitas paradas.
Chupabe du’ya ude’kila. Dos maíces están 
  acostados y volteados.
Tèe en’ne124 tée totde Luego este está acostado 
lo’obe con su cabeza [puesta] 
  boca abajo.
Discurso litúrgico:
Estrofa 6
Datá Àanio, Datá Maestru Padre Maíz, Padre 
Jezu Kristu Maestro Jesucristo,
Egu’ulu’be reeniàani Que le reponga su alma
Egu’ulu’be eeláàni Que le reponga su cuerpo
Utixa’a lira Avísenos de todo
Litu ukatsi tízalu’, ga No esconda su palabra, 
gaxha téena125 donde sea que esté 
  acostado
Si lo data retiki o gaxha Si [sucedió] a donde se 
122 Zì funciona aquí como una preposición de posición, que se traduce 
por el participo pasivo “parado”.
123 Iki’+to+kebe
“cabeza”+ diminutivo + pronombre posesivo 3a persona plural familiar.
124 Aquí se refiere al maíz, que he traducido por “éste” pero en realidad 
la palabra que usa es en’ne que significa “persona, individuo”.
125 La partícula -na tiene aquí la función de un pronombre impersonal 
3a persona singular.
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rixina duerme, o en el lugar 
  adonde se cayó
Utixa’a lira Avísenos de todo
Estrofa 7
Xha Datá Àanio Padre Maíz
Egu’ulu’be reeniàani Que le reponga su alma
Egu’ulu’be eeláàni Que le reponga su cuerpo
Maestro Jezu Kristu, Maestro Jesucristo, 
Datá ke Bedil’lo, Padre del Aire,
Xha Yéezilóoyúu àanióo, Tierra que nos da la vida, 
Xha ke Xhunaxhi Bióo Reina Luna,
En’ne nì nù àaniberi Persona presente, usted 
  quien nos cuida la 
  vida
Egu’utèbe126 reeni Que le repongan su alma 
  aprisa
Egu’utèbe eela Que le repongan su 
  cuerpo aprisa
Waxhitè i’nitoketu’ Que le traigan nuestro 
  niñito aprisa
Ga gaxha téebe Hasta donde esté 
  acostado
«Édànàte kaná’lu’ lo «Sueltalo ahora con tus 
indanà.» manos aquí en el 
  agua»
2° comentario sobre 
la interpretación del maíz:
Náaxho riri’tube, weeruga. Siempre sale uno, mira
Needa, needa, eweeruga El camino, el camino, 
íxha’na. mira donde está.
Chetu’pa en’ne, eeru Ya se juntaron todos, pero 
en’ni’na, eweeruga. este maíz aquí, mira.
Nà xhun’na ribina needa. Este maíz señala un 
  camino
Chetup’pa ene eweeruga. Ya se juntó el maíz, mira.
Discurso litúrgico:
Estrofa 8
Datá Àanio, Maestro Jezu Padre Maíz, Maestro 
Kristo Jesucristo,
Datá Be’dil’lo, Padre Aire frío, Tierra 
Yéezilóoyúu, Sagrada,
Egu’utèbe reeniàani Que le repongan su alma 
  viva aprisa
126 Aquí el afijo -tè- significa “en seguida”, “luego”.
Egu’utèbe eela àani Que le repongan su 
  cuerpo vivo aprisa
Chatè Todo
3° comentario sobre 
la interpretación del maíz:
!Gaxha chúná127 ixibe ¡Hasta ahí se cayó en la 
loka needa xheeni! carretera!
Si lo needa xheeni ixibe, Sí en la carretera se cayó, 
si le’e yo’o kekile. en la casa de ustedes.
Discurso litúrgico:
Estrofa 9
Xha Datá Àanio, Padre Maíz,
Egu’ulu’be reeniàani Que le reponga su alma
Egu’ulu’be eeláàni Que le reponga su 
  cuerpo
Estrofa 10
Maestru Jezu Kristu, Maestro Jesucristo,
Etóo, Etóo, Etatióo Vente, vente, ahora vente
Le’e yo’o téelóo, Tú quien estás en la casa
Lo needa xheeni téelóo Tú quien estás en la 
  carretera
Etóo, Etóo, Etatióo Vente, vente, ahora vente
Etatióo etatóoo, etatióo. Ahora vente, vente, vente
Chatè Todo,
Estrofa 11
Etatióo, etatióo, Vente ahora, vente
Tsaru saaxilu’ Una vez no más, voy a 
  traerte
Xha Datá ke Bedil’lo, Padre del Viento Frío, 
Yéezilóoyúu, Tierra Sagrada
Ke Xhunaxhi Biu’, Reina Milagrosa Luna, 
Be’dil’lo Aire Frío
Chatè Todo
4° comentarios sobre 
la interpretación del maíz:
Eweeruga íxha nábe. Mira como está.
Náaxho chupabe, ra’a Siempre están los dos, 
ni’ixha. digo pues.
Tottdelóo en’ne tèenina’. Este maíz está acostado 
  aquí con su cara boca 
  abajo.
127 Nellis y Goodner (1983: 47) entienden Chúná como un adverbio 
interrogativo “y… qué?”. Como se utiliza en relación con gaxha lo he 
traducido como un adverbio exclamativo “¡Y hasta ahí!.
Quien habla con los cerros.indd   68 25/01/2019   07:16:28 p. m.
69
LAS PERSONAS WENEYA’A Y LA MÁNTICA
An’nawá en’ne tèenina’. Y ahora también este está 
  acostado ahí.
Tse’e ná en’ne teenin’na. Está bien acostado este.
ro’tebe en’ne teenina’. Este está acostado en la 
  orilla.
Tse’en’na, iiyaxhe Está bien. Todos ellos, 
ken’neni, iiyaxhe todos están con su 
ke sí iki’toke. cabecita parada.
Sun’na needa ribibe [el maíz] señala tres 
  caminos.
Conversación con Ángel:
Si gúlubilu’ tu xhu’to ¿Si te dejas soplar con un 
  maicito?
Iixhtana’ tdulu’ kini’ Hasta allí, párate para 
gúlubilu’ tu xhu’to. soplarte un maicito.
Laani indato kini exhu’telu’. Con agüita para que te 
  cures.
Egu’ulube le’e edutito kelu’ Echalo en tu bolsillo [los 
  maíces que quedan].
Discurso litúrgico:
Estrofa 12
Etóo, etóo, etóo Vente, vente, vente
ni tdu’ riaxhelóo, riaxhelóo, Aquí estoy, llamándote, 
gaxhatelóo llamándote, donde 
  quiera que estés
A continuación examinaré el texto litúrgico y los 
comentarios. El análisis está ordenado por estrofas y 
por el comentario acompañado de su número (1°, 2°, 
3°). La primera estrofa corresponde al momento en el 
que doña Jacinta Chávez empieza a èl’lubàbe “barrer” 
simbólicamente al pequeño Ángel con el maíz en su 
mano. Según mi entendimiento, se concibe que en este 
momento los doce granos de maíz se van a cargar del 
làzi (literalmente “semilla, esencia, corazón, sede de 
las emociones”)128 de Ángel. Gracias a este proceso, 
el maíz —siempre siendo en este contexto en’ne “per-
sona”— será capaz de representar simbólicamente la 
situación del niño. La estrofa inicia con la llamada a 
Jesucristo, como el “maestro” y el “milagroso”. Lue-
go doña Jacinta le pide que “nos avisen”, es decir que 
nos den las buenas señales, los símbolos que permiti-
rán leer e interpretar el maíz. Aquí doña Jacinta llama 
128 Su interpretación corresponde con lo señalado en el diccionario 
de los Nellis (1983: 112 y 154) y él de Butler (2000: 248 y 191). En 
Benitda’ (Atepec), Nellis y Nellis traducen latsi’ por (1) “ser (la sede de 
las emociones nuestro otro yo)” (2) “incluirse, ser parte de”. Laatsi es 
traducido por “el pueblo natal”.
al Cristo, pero el mismo Cristo es una referencia al 
Señor Maíz129, que aparece en el cuarto renglón: Datá 
Àanio.
Datá Àanio, literalmente “Padre Vida”, es el Señor 
Maíz (comunicación personal entre 2013 y 2016 por 
Eleazar Bautista, Noé Ángel, Elvia Manzano, Guada-
lupe López, Edilberto Bautista, todos hablantes del 
tíza exhu’ni). En algunas ocasiones, se añade el sufijo 
–ni a su nombre, Datá Àaninio (el sufijo –o es reve-
rencial) y su nombre significa entonces “Padre Creador 
de Vida”. El nombre que los Bene’ Saa daban al Señor 
Maíz antes de la conquista ha sido registrado por 
Córdova (1987b [1578]: 141r) como Pitao Cozòbi y 
definido por Smith-Stark (2002: 126-127) como “el 
dios de la cosecha abundante”. El mismo dios fue 
identificado por Tavárez (2008:tabla 2) como Gozobi 
Tao en los documentos de Lachewize (AGI México 
882). Aunque no exista una relación lingüística clara 
entre los nombres de las fuentes coloniales y Datá 
Àanio, hay una relación semántica: la metáfora del 
maíz como la vida, la cosecha abundante y proveedo-
ra de vida es usual en Mesoamérica.130
En el contexto ritual, Datá Àanio refiere al “maes-
tro”, él que va enseñar y él que va a avisar. Él es quien 
crea la vida y él es quien puede acceder a los secretos 
del alma. Su entidad creadora insufla la vida a los 
granos que en este contexto se convierten en en’ne 
“personas” y representan simbólicamente lo sucedido 
en la vida del pequeño Ángel, así como la situación 
en la cual se encuentra ahora. Gracias a sus doce gra-
nos de maíz, doña Jacinta Chávez puede comunicar-
se con el ser divino del maíz mismo, quien reproduce 
una comunidad humana bajo los ojos de los partici-
pantes.
Acerca de la transformación del grano de maíz en 
individuo a través del lenguaje, se trata igualmente de 
un elemento que Severi (2000: 28) reconoce como una 
característica frecuente en el continente americano: el 
discurso “establece un lazo metafórico, un conjunto 
de analogías, o un grupo de relaciones “místicas” 
entre los objetos rituales y los seres vivos”. Este lazo 
129 Está metáfora del Cristo como el Señor Maíz está muy presente 
en los discursos de Exhu’ni, se observa por ejemplo en los discursos 
de doña Jacinta que se hace malabarismo constantemente entre Datá 
Àanio y Jesucristo. Este mismo paralelismo se podrá observar en los 
discursos de doña Cristina López y don Severino Méndez, en el capítulo 
4. Esta relación entre el Cristo y el Señor Maíz está muy presente en 
Mesoamérica (Jansen y Pérez, 2009: 454; Stresser-Péan, 2011; Wake, 
2011)
130 Esta se estudiará nuevamente en el capítulo 5, con el análisis del 
nombre del maíz como sustento en dilla xhon (punto 5.2.1.3) y será 
desarrollada en el capítulo 6 (6.2.2). 
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metafórico está presente en múltiples aspectos dentro 
de los discursos pronunciados en Exhu’ni y se obser-
varan más ejemplos tanto en este capítulo como en el 
capítulo 4.
En la estrofa 2, se puede leer otra vez una referen-
cia a Jesucristo, a él pide que le avise y que le enseñe 
dónde sucedió el incidente que causó la enfermedad 
del niño. Después de mencionar a Datá Àanio, se 
nombran Xha Bedil’lo y Xha Yeeziloyuu Àanióo. El 
término Xha es una muestra de respeto. Bedil’lo es el 
Señor Viento Frío. Bedil’la es “Aire frío” (el sufijo -o 
corresponde al tono discursivo ceremonial), es él que 
anda por la tierra y transmite los mensajes, es quien 
carga la fuerza de Datá Àanio. Es el ayudante princi-
pal del Señor Maíz debido a la fortaleza otorgada por 
su temperatura, el “aire frío” es más fuerte, a diferen-
cia del aire caliente, éste es más débil, suave e inmóvil. 
El aire frío puede recorrer distancias mucho más lar-
gas, a mayor velocidad (comunicación personal, Elvia 
López, 2014). Yeeziloyuu Àanióo es la Tierra Viva. 
Aquí la terminación en -óo se refiere a una llamada, 
se utiliza para llamar a alguien y es típico del contex-
to ritual, porque además de llamar a las entidades del 
mundo divino, aporta un enriquecimiento estético a la 
liturgia. Yeeziloyuu significa la tierra como “mundo” 
y se construye sobre un difrasismo “pueblo+sobre+-
tierra (la substancia)”. Yeeziloyuu es la divina Tierra a 
quien se le ofrece siempre un respeto especial antes 
de consumir una comida o bebida, mediante la acción 
de compartir con ella un poco de lo consumido antes 
de empezar. Es la entidad a la cual todos los seres 
humanos le deben la gracia de estar vivos, de poder 
vivir en ella. Ella es también la que acoge a un losto’ 
cuando se ha perdido del cuerpo de un individuo. Ella 
es quien lo va a devolver.
La estrofa 3, menciona otra vez Datá Àanio y dice 
así: Egu’ulu’be reeniàani, Egu’ulu’be eeláàani. Estos 
dos renglones forman un paralelismo y están compues-
tos cada uno por un difrasismo típico del contexto 
ritual. Literalmente, se traducen así: “que traiga su 
sangre viva” reeni+àani “sangre+vivo(a)” y “que 
traiga su carne viva” eelá+àani “carne+vivo(a)”. Pero 
el significado de ambos difrasismos es “alma” y “cuer-
po”: “Que le reponga su alma, que le reponga su 
cuerpo”. Las dos expresiones van en pares siempre y 
juntas forman un paralelismo que hace referencia a 
todo el conjunto espiritual y físico del ser humano, 
esto es, la integridad de la persona. Después de esta 
expresión continúa Saxhitelu’be gaxha ga en’nabe, 
que significa “ve a traerlo dondequiera que esté”. Es 
entonces el papel del Señor Maíz (Datá Àanio) el de 
ir a buscar el losto’ donde esté.
La estrofa 4 llama a la divina Luna: Xha Naná 
Xhunaxhi Biu’. Ella es quien alumbra, quien guía el 
camino. En el capítulo 5, explicaré en base las entre-
vistas realizadas a dos weneya’a de la región Xhon, 
que la figura-recuerdo de la luna es interpretada como 
la madre primordial. El discurso prosigue con la lla-
mada al Aire Frío, Bedil’la. Se les pide también a 
ambos que vayan en búsqueda del losto’ y que quiten 
la enfermedad.
Una vez que terminó de “barrer” al niño, le pone 
los granos de maíz en sus manos y le pide que los 
suelte en el agua de la jícara. Los maíces-personas se 
van a organizar entonces dentro del agua, creando 
formas simbólicas entre ellos. Empieza entonces su 
interpretación; en este caso, se menciona una casa. 
Como la finalidad es detectar el lugar, la casa se en-
tiende como el hogar de la familia, el lugar donde pudo 
pasar algo. A continuación, se advierte que la mayoría 
de los maíces están parados, lo que es buena señal y 
significa que la situación no es tan grave. No obstan-
te, dos están acostados y uno tiene la boca en contac-
to con la tierra, indicativo que afirma un ùsína. Elvia 
López, la madre del niño, se acuerda entonces que 
Ángel tuvo una caída fuerte brincando sobre la cama 
y se cayó de cabeza en el suelo. Esto es una primera 
etapa del diagnóstico.
Las estrofas 6, 7 y 8 mantienen las mismas estruc-
turas que las estrofas anteriores, aunque se le da más 
énfasis al hecho de recuperar el losto’ (Egu’ulu’be 
reeniàani, Egu’ulu’be eeláàani).
La segunda lectura muestra un camino. Debido a 
que el objetivo es detectar el lugar específico donde 
el niño se asustó, el camino se entiende aquí de forma 
literal. Pero también, informa sobre el camino de vida 
del niño, en su estado presente. El lanzamiento resul-
tó en que todos los maíces se juntaron, es decir, tienen 
las cabezas hacia arriba, y están pegados. Esto signi-
fica que el losto’ no está en peligro y la situación actual 
del niño es positiva, es sólida.
Sigue la estrofa 8 y la tercera lectura. Ahí los maí-
ces señalan con más claridad un camino. En realidad 
enseñaban una forma en Y, que es la misma forma que 
la calle donde se encuentra la casa de Elvia López. 
Está señal fue interpretada como una forma de insistir 
sobre el hecho de que fue ahí que se asustó el niño, en 
la calle frente a la casa.
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En las estrofas 9 y 10, doña Jacinta pide nuevamen-
te al Padre Maíz que ayude a buscar a Ángel, y después 
se dirige directamente al losto’ de Ángel: Etóo, Etóo, 
Etatióo “Vente, vente, ahora vente”, le’e yo’o téelóo, 
lo needa xheeni téelóo “Tú quien estás en la casa, tú 
quien estás en la carretera”. Ahora que el maíz le en-
señó exactamente dónde sucedió el incidente, se 
puede dirigir directamente al losto’, al lugar donde se 
encuentra, para ayudarlo a volver al cuerpo. En la 
estrofa 11, doña Jacinta Chávez pide lo mismo e in-
cluye a todos los seres sagrados a quienes se ha diri-
gido anteriormente.
En la cuarta lectura, doña Jacinta observa si el ritual 
funciona, el maíz siempre representa la situación hu-
mana a través de sus símbolos. El maíz otorga en este 
momento, las claves interpretativas para entender 
cómo va el proceso de curación. Doña Jacinta se per-
cató que los dos maíces que representan los ùsína 
(sustos) de Ángel siguen acostados y detecta además, 
que se ubican en la orilla. Al respecto, Elvia López 
comentó que esta posición es buena señal, significa 
que el ùsína no es tan fuerte, que el niño se va a recu-
perar y por lo tanto, no hay que empezar el proceso 
ritual de curación en los lugares sagrados de la comu-
nidad. Cuando es así, el maíz enseña claramente que 
es necesario hacer el ritual. Una de las señales es en-
tonces el Walàzi, como aparece en la Figura 7 y como 
está explicado en el punto 2.3.4.
Al terminar está interpretación, doña Jacinta Chá-
vez le pide a Ángel que se levante y tape su cara con 
las manos, porque ella soplará su cara y su cuerpo con 
la mezcla de uno de los granos de maíces, que ha roto 
previamente entre sus dientes, con mezcal. Con res-
pecto al significado de Aanio y su trascendencia en 
esta parte del ritual, el maestro Eleazar Bautista me 
comentó que con la ruptura del grano de maíz entre 
los dientes, se libera la esencia del maíz, según mi 
entendimiento, esta esencia se concibe como làzi, su 
esencia vital. En este momento, de acuerdo con el 
maestro, el Datá Àanio “Padre Maíz” surge del maíz 
y vuelve a dar la vida a Ángel, atrayendo así a su 
losto’ que se perdió cuando sucedió el accidente.
La última estrofa corresponde al momento en el 
cual doña Jacinta Chávez tira el agua de la jícara en 
dirección al lugar donde se asustó Ángel. Otra vez, se 
dirige directamente al losto’ avisándole que ella lo esta 
llamando, para que vuelva al cuerpo del niño.
Para concluir, este texto litúrgico enseña los saberes 
de la comunidad, su logos, sus seres divinos y protec-
tores, los conceptos del alma y de la vida, la recipro-
cidad entre el ser humano y el medio ambiente y fi-
nalmente, la concepción de la enfermedad. El papel 
de la Luna Naná Xhunaxhi Biu’ sobresale como la 
madre o abuela, que ilumina, que aclara la visión 
nocturna. El maíz Datá Àanio es el que da la vida y 
quien regresa el losto’ al cuerpo. Además es quién da 
las señales interpretativas, es quien comunica con las 
personas en’ne ruyùnì. Dàta Be’ Dil’la, el Viento Frío, 
es quien permite el movimiento de Datá Àanio, es 
quien puede recorrer al mundo en un instante, quien 
permite la comunicación con los seres divinos. Otra 
característica importante de los discursos, es su con-
tenido metafórico, cargado de difrasismos y paralelis-
mos, también presentes en la retórica mesoamericana. 
Un ejemplo claro, son las palabras “sangre” y “carne” 
significan “alma” y “cuerpo”.
Además del discurso, los comentarios realizados 
durante la interpretación transmiten conceptos claves 
de los En’ne I’ya/Bene’ Ya’a. Por ejemplo, en el con-
texto ritual, el maíz se convierte en persona en’ne; en 
segundo lugar, el camino, posee una compleja carga 
simbólica, es mucho más que un camino geográfico, 
constituye un principio básico del pensamiento de los 
Ken’ne Exu’ni al cual se le atribuye un sólido sentido 
filosófico, comparable a la noción de dao. El símbolo 
de la casa refiere igualmente, a una semántica mucho 
más amplia que el espacio hecho de adobe en el cual 
una persona descansa y come. Se trata de la familia, 
del alma de un individuo, de sus seres queridos, de su 
corazón, de su esencia.
2.4.2 Ruyù xhu’ – “cuidar, amar el maíz”
La lectura del maíz ruyù xhu’ tiene el objetivo de 
diagnosticar una situación, entender los nudos que 
existen dentro de dicho escenario, para superarlos y 
mostrar un camino alternativo. Javary y Faures (2002: 
4) con respecto al yi-jing: apuntaron que su finalidad 
es “buscar la adecuación armónica entre el proyecto 
que tenemos y el conjunto de relaciones en el cual se 
inserta”131. En este sentido, la lectura del maíz se uti-
liza en diferentes ocasiones de la vida: un nacimiento 
(entonces interpretará el camino de vida del niño, así 
como el lugar al cual pertenece su losto’), un matri-
monio, un trabajo o un viaje; también es auxiliar para 
conocer el paradero de un ser perdido, un animal o un 
131 Traducción personal a partir del francés.
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objeto. Y si alguien está enfermo y si durante la èl’lu-
bàni (limpia) Datá Àanio señaló que es necesario 
hacer un ritual curativo en uno de los lugares sagrados, 
la lectura ruyù xhu’ permite aclarar sobre el lugar 
adonde se tiene que ir.
Doña Jacinta Chávez guarda cuidadosamente sus 
granos en una bolsa dentro de su casa, siempre se usan 
los mismos. Estos granos vienen de maíces xhu’ 
walàzi, los maíces con los granos más grandes y más 
fértiles de la comunidad. Fueron elegidos por su fuer-
za y luego bendecidos para volverlos sagrados. La 
lectura inicia cuando se sueltan los sesenta granos de 
maíz sobre el mantel. En un primer momento, se in-
terpretan las formas que simbolizaron los maíces en 
el mantel, así como sus posiciones. En segundo lugar, 
la persona consultante —yo en este caso— tiene que 
agitar las semillas dentro de sus manos, al tiempo que 
pide respetuosamente a Datá Àanio que enseñe los 
símbolos, en este momento el consultante formula 
claramente su pregunta, qué es lo que quiere saber. A 
continuación, besa el maíz y suelta los sesenta granos 
sobre el mantel extendido de forma cuadrada sobre 
la mesa.
Posteriormente, doña Jacinta Chávez reúne todos 
los granos en un montón, los persigna con su mano, 
sugiriendo así una forma de cruz desde la partefrente 
a ella hacia ella, luego de izquierda a derecha. Enton-
ces empieza con el procedimiento de contarlos de 
cuatro en cuatro. Ella observa las formas y repite 
continuamente el proceso de persignar los sesenta 
granos, de dividirlos en dos montones y de poner uno 
de los dos montones en el centro del mantel para con-
tar sus granos de cuatro en cuatro.
En seguida, se relata el ejemplo de una lectura 
corta que fue ejecutada conmigo. El propósito es igual 
que el del discurso anterior, se expondrán las etapas 
principales de una lectura, así como la relación entre 
la en’ne ruyùnì y el maíz que resalta a través de su 
discurso y de sus comentarios. Esta lectura se efectuó 
con la presencia de doña Jacinta Chávez, Elvia López, 
dos de sus hijos Ángel y Yeseña, François Sauveur 
quien me acompañaba y yo. Previamente habían leído 
el maíz para François. Preguntamos sobre nuestra 
pareja, cómo íbamos a seguir. La lectura se hizo en 
marzo de 2014 y la tradujimos luego Elvia López y 
yo, siguiendo después por todos los procesos de co-
rrecciones que he explicado en el punto 2.4.1.
“Echixi leeziibe Karol” “Que lo revuelva Caroll”
1° comentario
Eweeruga, ri’ina tapa Mira, sacó cuatro, tres 
en’ne, asun’na en’ne maíces, todos con sus 
ri’ina íxha zì íkike. cabezas paradas
Tsáweo’o ulíi en’ne. Se ve bien el maíz
Làga ude’kia du’ en’ne. Apenas este está acostado 
  con la cabeza abajo
Tsáweo’o tu en’ne. Está bien el maíz
Figura 8. Doña Jacinta Chávez contando los granos de maíces de cuatro en cuatro.
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Discurso litúrgico
Estrofa 1
Xha Datá Àanio Padre Maíz
Litu ukatsi’ tizalu’ No escondas su palabra
Ga íxha mudu naakeke Sobre la situación de ellos
Ga íxha mudu ratéeke Sobre lo que les suceden
Tixha naa aanikeke Sobre su vida
Xha Datá Àanio Padre Maíz
 
2° comentario
Eweeruga, etio’o gala’ Mira como ellos van 
retiriteke ga’ti, andando [en otros 
  lugares]
ga’ti nio tuna’na’ tu nii’na. Hasta allá, hasta ahí, 
  por acá y por allá.
¿Gaala’ ladu ede’yaken’na? ¿Y por dónde se van a ir?
Elvia: litu yu’u, eeru Elvia: No sé, pero el 
ey’yate xhà Panllu primero que se va es  
  Pancho
Eeru primeru uulibe tsáwe Pero el primero lo sacó 
  bien (Pancho)
Discurso litúrgico
Estrofa 2
Xha Datá Àanio Padre Maíz
Utixa’a lira Avísenos
Utixa’a lira Avísenos
Ga’ íxha ratéeke Sobre lo que les sucede




Tsáweo’o wa irí en’ne Sí, mero salió bien el 
làga’. maíz.
¿Si en’nenio ey’yatebe? ¿Si él se va a ir? 
Eeru chi ukuabínike nii Pero ya se acostumbraron 
xha. ¿Aala? aquí. ¿Verdad?
Eeru íxha tda’ka en’ne’ni. Pero no les va pasar 
  nada.
Kalazi ken’ne sitsi’ La gente los quiso ver 
ruwe’ekana. mucho a ellos
Ilo’o rine suerteke ken’ne. Si se ve bien su suerte
San’na toru’ utixa’a en’ne. Hasta ahí no más avisó 
  el maíz.
Ke Pancho uliibe 28. El de Pancho sacó 28
Ase kenín’na sanaru’ El de ella salió poco 4, 8, 
uulibe 4, 8, 12, 16, 18. 12, 16, 18.
Puuru 8. Puro 8.
Este discurso muestra otra vez una solicitud a Datá 
Àanio, pero está vez para pedirle que de señales claras 
para entender los símbolos. En su primer comentario, 
doña Jacinta Chávez no expresa nada en particular: 
los granos están bien reunidos, las cabezas hacia arri-
ba. Las réplicas humanas enseñan relaciones positivas. 
Un individuo solamente está acostado con la cabeza 
hacia el suelo pero no parece estar relacionado con la 
consultante.
Sigue la primera estrofa del discurso litúrgico. En 
esta primera estrofa doña Jacinta Chávez recupera los 
maíces, los centra sobre el mantel en un montículo y 
los persigna. Este gesto se puede entender como la 
señal de la cruz cristiana, pero también hay que tomar 
en cuenta el contexto metafórico en el cual se ejecuta 
el gesto: el montón de granos de maíz se ubica al 
centro del mantel, las semillas representan la vida 
como mensajeros de Datá Àanio y son la réplica del 
medioambiente al cual pertenecen los seres humanos. 
La cruz es también una forma de marcar los cuatros 
puntos cardinales, con el maíz en el centro, que cons-
tituyen los cuatro pilares con el eje central del mundo. 
Esta escena marca una reiteración del mundo, realiza-
da ritualmente en el ritual.
Siempre en la misma estrofa, llama a Datá Àanio 
y le pide no esconder su palabra Litu ukatsi’ tizalu’. 
Es decir, a través del maíz, Datá Àanio va a transmitir 
su lenguaje, el papel de la en’ne ruyùnì es el de enten-
der su mensaje y de traducirlo. En los tres renglones 
siguientes: Ga íxha mudu naakeke, ga íxha mudu ra-
téeke y tixha naa aanikeke se solicita de manera ex-
plícita la petición , es decir, aclarar la situación de la 
pareja, ahondar sobre qué les sucede y sobre su vida. 
Doña Jacinta Chávez divide en este momento los 60 
granos de maíz en dos montículos diferentes. Dispone 
uno de los dos en el centro, a partir del cual empieza 
a contar sus granos de cuatro en cuatro. Mientras los 
cuenta, sigue observando las formas representadas 
sobre el mantel. Es con esta acción que le pide a Datá 
Àanio que le de respuestas claras a través de los sím-
bolos y de esta manera, entender la situación de la 
pareja.
En el segundo comentario, se advierte que doña 
Jacinta observa diferentes lugares del paisaje humano: 
El mundo se representa bajo sus ojos. Anota los dife-
rentes lugares donde la pareja ha ido, identifica cami-
nos y cerros, por los diferentes cumulitos de maíces 
que se están formando. En realidad esto refleja un poco 
de dispersión y no es muy positivo. La presencia de 
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muchos lugares indica una dispersión del losto’, sig-
nifica que no está muy anclado. Pero en este contexto, 
doña Jacinta Chávez trata de adecuar su lectura con 
las condiciones que conoce de los consultantes: se 
trata de una pareja extranjera y entonces ella adapta 
su cultura con el conocimiento de lo ajeno, sabiendo 
que no se pueden aplicar las mismas convenciones 
culturales a esta pareja. Bajo este esquema, ella ajus-
tó su interpretación e indicó que mi losto’ tenía mucha 
dispersión.
Durante esta sesión, además de la dispersión, no 
salían muchos granos de maíces sueltos. No indicaba 
algo grave porque sí salían, pero lentamente y poco a 
poco; esto subrayaba alguna dificultad. Por está razón, 
doña Jacinta Chávez empezó a preocuparse un poco 
y preguntó a Elvia López en qué lugar, o comunidad 
nos tocaba ir al salir de Exhu’ni. Elvia le contestó que 
François se iba en primer lugar. Entonces doña Jacin-
ta Chávez lo tomó en cuenta a él para seguir y com-
paró con la lectura que le había hecho: “pero él lo sacó 
bien”. Esta reflexión fue otro parámetro interpretativo: 
para François salieron claramente los granos de maíces 
uno por uno al final de cada montón, en los cuales se 
quitaron grupos de cuatro por cuatro.
En la estrofa 3°, el discurso fue enunciado una úl-
tima vez con un comentario final “apenas salió bien”. 
Al final la lectura terminó con 18 maíces sueltos. 
Durante nuestras sesiones, quise preguntar a doña 
Jacinta si algunos números tienen significaciones, y 
qué número considera ella suficiente para una lectura, 
pero es una pregunta demasiada pragmática. Todo 
depende del contexto y el significado de los números, 
no es algo que se explica, se experimenta.
En este caso mi lectura dio como resultado 18 y la 
de François 28, son números similares que marcan 
coherencia entre ellos. Su reflexión me hizo recordar 
que durante una lectura en el Tarot de Marsellas, el 
intérprete da su atención a la secuencia numérica de 
las cartas. Si sigue un orden de 12, 7, 19, el intérprete 
tratará de reordenar la secuencia con su consultante 
para llegar a 7,12,19 que es más coherente y que signi-
fica que el movimiento puede continuar . En este caso, 
ella señaló algo armónico, “puro 8”, para la pareja.
No obstante, a parte de esta coherencia numérica 
entre las dos lecturas, mi lectura no había salido tan 
bien. La dispersión era un poco preocupante y además, 
no habían salido tantos maíces y salieron lentamente, 
con dificultad. Sobre esto, doña Jacinta Chávez seña-
ló como la causa, haber sido vistos por muchas perso-
nas, esto es, hacía alusión a la la’yéelàzi 132 o “envidia”, 
un fenómeno universal y del cual los Kene Exhu’ni se 
cuidan mucho. Exhibirse, estar visible para muchas 
personas es un poco peligroso, la persona que hace 
eso se expone a una posición de vulnerabilidad. Por 
esta razón, doña Jacinta Chávez me pidió que fuera a 
persignarme en la iglesia, frente al Santo Patrón para 
que me protegiera en los lugares que visitara. Me pidió 
también andar con cuidado.
Por último, esta sesión al igual que la anterior, in-
dica un paralelismo entre microcosmos y macro-
cosmos, así como con una micro-cronología y una 
macro-cronología. El mantel reproduce de forma es-
tilizada el macrocosmo y los granos de maíz que se 
esparcen sobre él se convierten en réplica del medio-
ambiente de la comunidad humana. Doña Jacinta, 
observando el maíz, está observando la réplica de la 
vida del consultante en relación con su pregunta y el 
medioambiente que lo rodea. En este instante, todos 
los cerros sagrados de la comunidad, los seres del 
mundo divino y los losto’ de las personas que rodean 
al consultante están presentes sobre el mantel que fi-
gura una réplica del macrocosmos. Entonces doña 
Jacinta Chávez empieza a interpretarlo.
El contexto de la lectura prevale e influye la inter-
pretación. En este caso se ha tomado en cuenta el re-
sultado de la lectura precedente y el hecho de que se 
trataba de una pareja extranjera a la comunidad. 
También la numeración influyó y fue comparada con 
la cantidad de granos sueltos de la lectura anterior. La 
sesión se concluyó con una resolución, un acto a ejer-
cer que iba influir sobre las predisposiciones del losto’ 
enseñado por Datá Àanio. La prescripción es impor-
tante también porque consiste en concientizar a la 
paciente sobre ciertos valores fundamentales y sobre 
un comportamiento a adoptar que sea prudente para 
su bienestar personal.
2.5 DON MACARIO Y LA LECTURA 
DEL ORÁCULO
En las siguientes líneas presentaré el trabajo interpre-
tativo de otro miembro de la comunidad de Exhu’ni, 
el difunto señor Macario Bautista. Su trabajo interpre-
tativo se basaba en una herramienta completamente 
distinta, se trata del Oráculo. El Libro de los Destinos. 
132 Literalmente se puede traducir por “sentir venganza en el corazón”.
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Parece haber sido propiedad del emperador Napoleón 
y por está razón es más conocido bajo el nombre de 
“Oráculo de Napoleón”. Existe una primera versión 
alemana en 1801, luego inglesa en 1822 y finalmente 
española (Oráculo […] 1989: 6-14). El Oráculo es 
muy común y se encuentra en muchos quioscos del 
país bajo la forma de un libro. Es claramente europeo, 
pero su uso se armoniza con la tradición Bene’ Saa. 
Más allá de la herramienta mántica europea, la inter-
pretación se integra dentro de términos propios a la 
cultura mesoamericana (ver también Anders, et. al., 
1994: 99-106).
El oráculo consiste en una hoja suelta con una serie 
de 32 preguntas alineadas por renglones y una serie 
de símbolos que se alternan entre ellos en cada ren-
glón. En el margen superior de la hoja, arriba de los 
símbolos, figuran diferentes asociaciones de puntos 
que marcan una referencia numeral entre 5 y 10, 
acompañado por un número del 1 a 32; en la tabla que 
corresponde a estos puntos se integran los símbolos 
alternados. Estos símbolos corresponden a los doce 
signos del zodiaco así como a veinte otros más. Los 
símbolos son 32 y se suceden a partir del renglón de 
la primera pregunta y se alternan en igualmente 32 
columnas. En cada nuevo renglón, se desplaza la 
combinación de los símbolos de uno en uno (el prime-
ro del segundo renglón es el segundo del primer ren-
glón, luego en el tercer renglón es el tercero, etc.). 
Anexo a la hoja descrita, están las interpretaciones en 
el libro, mismas que corresponden a cada combinación 
que existe entre los puntos, los símbolos y la  pregunta.
El procedimiento técnico depende de las comuni-
dades. En la región Xhon todos los testimonios que 
me han sido compartidos por miembros de las comu-
nidades de Ya’ade, Lashjochhj y Ya’alhalhj me ense-
ñaron una práctica que consiste en dejar caer una 
Figura 9. Hoja del oráculo de don Macario donde se lanzan los frijoles para la sesión mántica.
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aguja sobre la hoja con los símbolos y, según el sím-
bolo en que apunta la aguja, su línea y su columna se 
interpreta la respuesta. En Exhu’ni es diferente, el 
oráculo se interpreta con la ayuda de cuatro semillas 
de frijoles dàa. De acuerdo a mis experiencias, todos 
los individuos que se dedican a la lectura del oráculo 
son hombres. En cambio, todas las personas que se 
dedican a la lectura del maíz son mujeres. La persona 
con quien elegí trabajar fue don Macario Bautista.
Al igual que con doña Jacinta Chávez, la primera 
etapa era definir la pregunta. Para esto se platicaba con 
él acerca de la problemática, a continuación, él bus-
caba dentro de las diferentes preguntas para elegir la 
más adecuada, de acuerdo a la situación expuesta. 
Posteriormente, depositaba una semilla sobre la pre-
gunta y después, el consultante depositaba tres semi-
llas sobre tres diferentes símbolos dispuestos en el 
mismo renglón. Si por casualidad, una de las semillas 
al caer se ubicaba entre dos símbolos diferentes, se 
interpretan los dos símbolos.
Cuando don Macario Bautista realizaba la lectura 
del oráculo, repetía todo el proceso con el consultante 
tres veces seguidas, por lo que interpreta en total 9 
símbolos en relación con una misma pregunta. Para 
interpretar el símbolo, don Macario Bautista se refie-
ría al número atribuido en la primera línea horizontal 
del oráculo. Al igual que el número de preguntas, estos 
números también van del 1 al 32. En la página donde 
aparecen las frases oraculares correspondientes a cada 
símbolo, las frases se declinan igualmente en un orden 
numerado de 1 al 32. Por ejemplo, para la pregunta 
25: “¿sanará el enfermo?”, el símbolo de la lira tiene 
el número 2. Se interpreta entonces la frase número 
dos del símbolo de la lira.
Al igual que una interpretación ruyù xhu’, la lectu-
ra del oráculo rul’la yetzi (leer el papel, el libro) se 
practica para entender el contexto en el cual se inser-
ta una situación: si la unión entre dos personas es re-
comendable o no, si se perdió un animal, si una per-
sona contempla la idea de irse en Estados Unidos como 
le va a ir a una persona en su vida profesional, así como 
las causas de una enfermedad. En cuanto al nacimien-
to de un niño o niña, parece que en Exhu’ni se recurre 
exclusivamente al ruyù xhu’133. En el caso de una 
enfermedad, se busca primero qué fue lo que sucedió, 
los símbolos, el texto relativo a las posiciones de los 
133 Efectivamente, además de contemplar la vida del niño, el maíz xhu’ 
informa a qué lugar sagrado de la comunidad pertenece el losto’ del 
reciente nacido, elemento fundamental de la lectura en este contexto. 
frijoles sirven de base interpretativa. Después se bus-
ca la solución; si hay que ir a efectuar un ritual en uno 
de los cerros sagrados de la comunidad, o realizar una 
èl’lubàbe, o cambiar algún comportamiento. En caso 
de que la interpretación concluya en realizar un ritual 
en uno de los cerros de la comunidad, entonces hay 
que recurrir a una experta del ruyù xhu’, ´porque el 
maíz enseña en qué lugar deberá efectuarse.
Para las sesiones de lectura con don Macario, me 
he remitido a su hijo, el maestro Eleazar Bautista. Es 
importante entender también la paradoja en la cual 
muchos en’ne ruyùnì se encuentran, lo que influye 
mucho la relación a su saber. Al igual que doña Jacin-
ta Chávez, don Macario Bautista era una persona muy 
humilde. Se esforzó en mandar a todos sus hijos e 
hijas a estudiar, a fuerza. Para él, no había nada más 
valioso que un diploma, considera que na persona con 
estudios era una persona más sabia. Le costaba mucho 
entonces compartir sus saberes por la discriminación 
y auto-discriminación que resultó.
De la misma manera que busqué a la persona con 
quien se creara la mejor atmósfera de trabajo, como 
ocurrió con doña Jacinta, esperaba los pocos momen-
tos en los cuales el maestro Eleazar estuviera en la 
comunidad para organizar las sesiones con él y con su 
padre. Tuve la suerte de haber llegado a la comunidad 
por primera vez a la casa de don Macario, por la reco-
mendación de Eleazar. Entonces, aparte del trabajo, 
hemos compartido muchos momentos de complicidad 
con él y con su esposa doña Augustina Vargas, lo que 
ayudó a que se sienta respetado y valorado por sus 
saberes. Había entonces un ambiente de confianza 
entre los tres y con doña Agustina Vargas, que siempre 
estaba presente, así como François Sauveur, quien 
acudió en algunas ocasiones.
Compartiré aquí una lectura que se realizó en mar-
zo del 2013 con el señor Macario Bautista, su esposa 
doña Agustina Vargas, su hijo Eleazar Bautista, Fran-
çois Sauveur y yo. A diferencia de las prácticas ruyù 
xhu’, aquí no se ha procedido a la pronunciación de 
un discurso en tíza exhu’ni. La lectura se realizó en 
parte en español, cuando el señor Macario Bautista se 
dirigía directamente a François y a mi, y en parte en 
tíza exhu’ni, cuando se dirigía hacia su hijo para ex-
plicar conceptos demasiados difíciles para expresar en 
español, Eleazar Bautista se esforzaba en explicarnos 
estos conceptos en español. El texto siguiente enseña 
las explicaciones en español.
Se trata de una transcripción de conversaciones que 
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se realizaron en un contexto oral y no escrito. Elegí 
ser fiel al registro y no dar al texto un toque más lite-
rario y por está razón, el texto traduce algunas veces, 
una cierta familiaridad del contexto en el cual fue 
registrado. Además, para don Macario Bautista como 
para Eleazar Bautista, el español es una segunda len-
gua. Eleazar lo maneja mucho mejor porque lo estudió 
en la escuela. Don Macario Bautista aprendió el espa-
ñol por sí mismo y no lo manejaba con tanta afinidad. 
Su don de orador lucía mucho más en su lengua ma-
terna, el tíza exhu’ni.
La presente lectura corresponde a la interpretación 
del oráculo, relacionada con una pregunta que François 
realizó, acerca de su inquietud de ser capaz de realizar 
un taller de teatro con los jóvenes del cecite, en la 
comunidad de Exhu’ni. François era mi pareja y me 
acompañaba en algunas de mis estancias en Oaxaca, 
él empezaba en este momento a familiarizarse con la 
lengua española y el texto es fiel a su forma de  hablarla 
en este momento. Yo aún tenía muy poco  conocimiento 
del tíza exhu’ni. Esto es el contexto de la lectura.
2.5.1 La lectura
François: Quisiera saber cómo va pasar mi trabajo 
aquí con el teatro.
Caroll: Es que quiere hacer un taller de teatro con 
los jóvenes del Cecite aquí, pero no sabemos si se 
va poder o no. Nos cuesta mucho hablar con el 
presidente, no tiene tiempo y tenemos miedo de no 
poder hacerlo.
Eleazar: ¿Con los jóvenes de acá? Me parece bien. 
[le explica a su padre]
Macario:  Pregúntale, “si saldrá bien mi trabajo”
François: “Me pregunto si voy a poder cumplir con 
mi taller de teatro aquí con los jóvenes de la comu-
nidad.”
Eleazar: si, buena pregunta.
[Don Macario coloca el primer frijol sobre la pre-
gunta “¿Saldré bien en la actual empresa?]
Macario: Aquí ponga los frijoles. Escoge cualquier 
figurita.
[François los coloca sobre los huesos cruzados, 
sobre el reloj de arena y sobre la luna]
Macario: “vive prevenido contra cualquier imprevis-
to” [símbolo de los huesos cruzados, línea 6] [co-
mentarios en tíza exhu’ni con Eleazar)
Eleazar: lo que dice él es que usted tiene que pre-
Figura 10. Sesión de interpretación del oráculo con don Macario Bautista, Eleazar Bautista y François Sauveur.
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pararse un poquito más para hacer lo que está 
pensando.
Macario: preparar bien el estudio pues. [sigue los 
comentarios en tíza exhu’ni con Eleazar]
Eleazar: Es que va a haber un pequeñito obstáculo, 
pero necesita él prepararse para que estén ustedes 
preparados.
Macario: Un poquito no más. [símbolo del reloj de 
arena, línea 15] “La fortuna te acompañará.” Así lo 
va a acompañar porque tiene la suerte de los dos. 
Los dos tienen suerte, no más que le falta todavía 
de éste [enseñando el símbolo de los huesos].
Eleazar: A él le falta.
Macario: Si le falta que haga más estudio. [sigue los 
comentarios en tíza exhu’ni con Eleazar]. El todavía 
no tiene lo que tiene usted, de hablar bien el espa-
ñol. Eso es lo que le falta. ¿Digo bien o mal?
François: Sí, sí.
[siguen los comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario Eleazar]
Macario: Es que ella te va a ayudar más. Es lo que 
dice aquí “la fortuna te acompañará”. [sigue con 
los comentarios en tíza exhu’ni con Eleazar]. 
¿Cuántos años tienen? ¿Van iguales de edad?
Caroll: 30 y 29.
Eleazar: Creo que el obstáculo es el español de él. 
Es lo que dice, que tiene un obstáculo para poder 
hacer la obra que dice.
[siguen los comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario Eleazar]
Eleazar: Dice que entre los dos sí lo van a poder 
hacer. Hay un obstáculo pero que entre los dos sí 
lo van a lograr hacer.
[siguen los comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario y Eleazar]
Macario:  [símbolo de la luna, línea 25] “Las buenas 
obras te elevarán a la distinción.”
[siguen los comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario y Eleazar]
Eleazar: Que sí van a poder realizarlo.
Macario: Solo que él necesita práctica del español.
[siguen los comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario y Eleazar]
Macario: Aquí, cualquier figurita. [Don Macario 
colocó nuevamente el primer frijol en la línea 9 con 
la pregunta “¿saldré bien en la actual empresa?]. Sí 
van a salir bien. Lo que pasa es que más práctica 
necesita. Porque él tiene que hablar bien el español.
[François coloca nuevamente los 3 frijoles sobre 
diferentes símbolos. Los coloca en el corazón flecha-
do, la pirámide y el sol]
Macario: [símbolo del corazón flechado, línea 9] 
“medítalo bien antes de pasar adelante con tus 
planes”. Pues hágalo bien para que salga bien. 
Prepara bien.
[siguen los comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario y Eleazar]
Eleazar: Para aquello, lo que está pensando es que 
deben de planearlo, así juntos entre los dos para que 
salga. Sí va a salir porque ustedes no necesitan 
dinero, ya tienen para sobrevivir entonces pueden 
hacerlo, tienen esta posibilidad para hacerlo.
Macario: Él tiene suerte de que no practica con el 
dinero sino ya tiene en la mano la dirección de todo. 
Todo, todo tiene, tiene dinero, tiene. Sabe de donde 
viene el dinero. No es como uno que empieza a 
trabajar sin tener dinero. A él no le falta nada, nada 
más la práctica es lo que le falta. Es lo que pasa con 
mi nieto, está estudiando y tiene beca, algo que le 
van a dar eso es lo que pasa. Ya tiene el dinero en 
la mano, nada más jalarlo y tirarlo bien.
[siguen los comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario y Eleazar]
Eleazar: Sí lo que necesitan es consolidar. Él dice 
que ya tienen los estudios, lo que falta es planearlo 
bien.
Macario: [símbolo de la pirámide, línea 13]. “Culti-
vando el talento se llega a la eminencia, y con el 
dinero se consigue la preferencia; tu suerte balancea 
entre ambas partes”.
[siguen los comentarios de Macario en tíza exhu’ni]
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Eleazar: Se refiere que con la investigación, que con 
lo que están haciendo, que con esto tienen un futu-
ro, que tienen un futuro pues de aquí hasta para 
morirse (risa). Que depende de lo que van hacer 
ahora. Lo que están pensando hacer, lo van a hacer 
ahora, eso…
Macario: Eso les va a servir para toda la vida y para 
lo que viene. Ahí, sí, si dios quiere que tengan hijos 
ellos son los que van a querer más. Eso es lo que 
dice. Sí van a hacer bien. No más que tienen que 
pedir permiso a la comunidad pues no hay otra cosa. 
Pedir a las autoridades permiso y al pueblo también. 
Animar al pueblo para que no haga dificultad. 
[símbolo del sol, línea 21] “Antes que empieces a 
fabricar; echa bien las cuentas del costo de la casa”. 
Sí, piensa algo, hasta su casa también. Si está bien 
lo que está estudiando pues sigue lo que piensan 
ustedes.
[siguen los comentarios de Macario en tíza ex-
hu’ni]
Eleazar: Lo traduce él como… ¿Ves que nosotros 
hacemos ritual para iniciar algo? Por ejemplo para 
una construcción, nosotros hacemos un ritual para 
que no pase nada y todo eso. Lo que ustedes inician 
tiene que tener también esa fe, de poder también 
decir que con esto vamos a salir adelante. Algo así 
lo puedo traducir a lo que él se está refiriendo.
Macario: Es lo que dice. Clarito está éste: “Antes que 
empieces a fabricar; echa bien las cuentas del cos-
to de la casa”.
Caroll: ¿Hay que ir a dar cuenta entonces?
Eleazar: Sí, así más o menos, así es. Pero a lo mejor 
ustedes no están habituados a darle [a la tierra di-
vina] este ritual sino a lo mejor tener esta fe de 
decir que “con esto que estamos haciendo, vamos 
a salir adelante”. ¿Pues no? Que con esto van a 
formar el futuro, ¿pues no? Así como lo que dice 
él que con esto van a formar el futuro, y no nada 
más de ustedes sino también de los que vienen.
Macario: Como que una era. Eso es lo que dice. Como 
que una era. La era ya tiene… [sigue en tíza exhu’ni 
a Eleazar]. Es una era que se pone y ya todo viene. 
Y eso es el principio. Es como cuando uno siembra 
una semilla, tienes que trabajar para cosechar la 
semilla. No la sembramos así nada más. Para cose-
char hay que recoger lo que sembramos. Una semi-
lla sembrada aquí, se limpia. Se siembra y se limpia 
y se cuida, y se echa agüita, lo que sea y cuando ya 
está giroteando el elote, y seco, ya lo recogemos 
para comer. Eso es lo que van hacer. Es un principio 
de era, poner la era.
Eleazar: ¿Él está estudiando para hacer obras de 
teatro?
Caroll: Terminó, ya está trabajando.
Eleazar: Entonces sí, es lo que dice él entonces. De 
que con lo que está haciendo él, hay que tener fe, 
o para decirlo simplemente, hay que echarle ganas. 
Y eso va a ser el futuro, no nada más de ustedes 
sino también de los que vienen.
Macario: No es para ustedes sólo, sino del que viene, 
para que sea grande. Más, más va a ser ese como 
ustedes. Se va a hacer más, eso que viene. Así como 
les dije, que se siembra la semilla, y después la 
recogemos y la cosecha el otro y también el otro 
que viene. Es una etapa hasta para morir, hasta que 
dios disponga pues. Hasta ya no más. No más pone 
la era sino para todo los que vienen. Esto es una 
etapa, viene otra etapa, otra etapa. No falla el que 
sembró la semilla. Aquí, cualquier figurita. [Don 
Macario colocó nuevamente el primer frijol en la 
línea 9 con la pregunta “¿saldré bien en la actual 
empresa?].
[François coloca nuevamente los 3 frijoles sobre 
diferentes símbolos. Los coloca en el escorpio, en la 
calavera y en el tauro]
Macario: [símbolo del escorpio, línea 2] “La avaricia 
es ruina de muchísimos”. [comentarios en tíza ex-
hu’ni a Eleazar]
Eleazar: Que sí, que con eso pueden hacer muchas 
cosas. Pueden hacer muchas cosas.
Macario: Lo que piensa usted y lo que viene estu-
diando también se va a hacer. “La avaricia es ruina 
de muchísimos”. [comentarios en tíza exhu’ni a 
Eleazar], [risa] ¡Para poner el pie de este! [risa]. 
Así como dice aquí [enseña el sol] la era se pone. 
Ya está la era, ya no más, recogiendo cosecha don-
dequiera por aquí por allá, ya se pone en un solo 
lugar.
Eleazar: Es como la arriera. Subiendo va, y va reco-
giendo, y va juntando todo (risa).
Macario: Sí. Así como pasa. Sí dice bien. [símbolo 
de la calavera, línea 14] “Examina bien tu con-
ciencia, sobre si debes abandonar tus intenciones 
actuales.” [comentarios en tíza exhu’ni a Eleazar]. 
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Va a venir otro. [comentarios en tíza exhu’ni a 
Eleazar]. Debe pensar una vez no más. Aquí se 
muere como dice el dicho: dondequiera hay muer-
te, dondequiera hay vida. “Por eso dice examina 
bien tu conciencia, sobre si debes abandonar tus 
intenciones actuales.” No abandonar su pueblo sino 
recordar…
Eleazar: ¿El trabajo no? Por ejemplo si aquí encuen-
tran una…
Macario: si el trabajo va bien, porque abandonar 
nuestro… [comentarios en tíza exhu’ni entre Ma-
cario y Eleazar]. Va a venir, mientras que ellos 
estén aquí, ya ahí viene el otro. Ahí viene el otro. 
Va a querer más grande.
Eleazar: O sea que aquí va servir como un experi-
mento. Si lo van hacer, eso indica que a lo mejor 
van a encontrar… [comentarios de Macario en tíza 
exhu’ni a Eleazar]. Que si van a poder hacerlo, 
solamente que van a decidir pues si es que lo van 
hacer. Y hay que hacer. Porque eso va a servir como 
un experimento pues ¿no? Algo como para ya poner 
las bases, no. Dice él que es como abandonar a su 
tierra pues, pero no es un abandono sino… es como 
nosotros pues yo no abandono casi, yo sí estoy 
trabajando allá pero sí regreso acá pues no… pero, 
es porque me está yendo bien (risa), me está yendo 
así más o menos.
Macario: [símbolo del tauro, línea 27] “La fortuna 
derramará sus favores sobre ti, si hermanas la jus-
ticia con la prudencia.” Primero la autoridad. Hay 
que pedir permiso. La autoridad va a hacer la reu-
nión para que no haga dificultad después. “La 
fortuna derramará sus favores sobre ti, si hermanas 
la justicia con la prudencia.” Porque hay tiempo 
todavía. Eso es lo último que dice aquí. Para que la 
autoridad los anime a ustedes y también al pueblo. 
Ya que está amarrado un acta bien amarrado, pues 
ya no van a hacer nada.
Eleazar:  Tienes que amarrarlo con la autoridad, eso 
es lo que dice.
Macario: Como dice: la hermana. Es como si fuera 
familia. La autoridad y el pueblo también. Que se 
levante un convenio para que [comentarios en tíza 
exhu’ni entre Macario y Eleazar]
Eleazar: Que los dos sí lo van a hacer.
Macario: Sí entre los dos porque los dos llevan su 
suerte así. Así vienen haciendo, estudiando.
Ya se acabó.
2.5.2 Comentarios
Está sesión de interpretación del oráculo con don 
Macario Bautista así como las explicaciones compar-
tidas por su hijo el maestro Eleazar Bautista traducen 
nuevamente diferentes capas interpretativas. Primera-
mente, se habló un cierto tiempo sobre la pregunta, 
para llegar a formular la pregunta que François quería 
hacer. Entonces tuvo que formularla claramente, ha-
cerla existir realmente.
Luego, intervienen las tres lecturas. La primera 
concierne los símbolos de los huesos cruzados, del 
reloj de arena y de la luna. Parece que en esta lectura 
más que todo fueron las frases que influyeron la inter-
pretación. No hubo comentarios sobre los símbolos. 
El obstáculo no ha sido interpretado como un factor 
externo sobre el cual François no hubiera tenido nin-
gún poder de remediarlo, sino se trató de buscar como 
orientarlo a definir mejor su proyecto. Aún le faltaba 
manejar bien el español y el objetivo era aquí, guiarlo 
para armonizar su situación inicial con el proyecto 
deseado.
En relación con la fortuna, don Macario lo inter-
pretó como una metáfora de la pareja. La pareja como 
familia, la pareja como unión y armonía. La unión era 
en este caso benéfica y era de buen augurio. De forma 
más explicita, dijo a François “Es que ella te va a 
ayudar más” y para averiguar bien la posición de la 
pareja, nos preguntó sobre nuestras edades mutuas.
En la segunda lectura, la interpretación de los sím-
bolos se demarcó mucho más de la primera. El corazón 
flechado guió la interpretación hacía la pareja, el alma 
de François, su intimidad profunda y su proyecto de 
vida, su futura familia. Insistió sobre las consecuencias 
que tendrían nuestros proyectos en la comunidad sobre 
nuestra futura familia, y por esta razón había que 
prepararlo bien. En el momento en el cual entró en 
consideración la pareja, la lectura se volvió como una 
lectura inclusiva, como un proyecto de la pareja. La 
preparación tenía que ser de ambos.
Con la expresión “ya tiene en la mano la dirección 
de todo” don Macario Bautista transmitió una imagen 
de François en el centro de una serie de posibilidades: 
los pronósticos eran múltiples, solo le faltaba a él 
elegir la dirección, él era quien dirigía su vida. En lo 
que concierne a la interpretación de la frase relativa al 
símbolo de la pirámide, don Macario Bautista lo tra-
dujo en este contexto como un mensaje destinado a la 
pareja con respecto a las próximas generaciones. Era 
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una forma de sermonear para guiar a la pareja en su 
camino. Cada acto tiene consecuencias y los actos son 
los que definen a una pareja.
Para el símbolo del sol, don Macario leyó la frase 
siguiente “Antes que empieces a fabricar; echa bien 
las cuentas del costo de la casa”. Esta frase estuvo 
directamente interpretada según el principio ritual que 
rige la vida de la comunidad: este momento de la se-
sión es importante porque presenta al intérprete del 
oráculo como el intermediario entre los consultantes 
humanos y el paisaje ritual de la comunidad. Efecti-
vamente el ritual se realiza en uno de los cerros de la 
comunidad.
En sus comentarios en tíza exhu’ni que hacia su 
hijo Eleazar, don Macario Bautista se refería mucho 
al término leyo’o “dentro de la casa”. Hacía la relación 
con el ritual que se ejerce antes de construir una casa, 
para que sea bueno el futuro de la familia que va a 
vivir en ella. En este contexto, la casa leyo’o simboli-
zaba el proyecto de la pareja, su camino, la obra que 
quería realizar (el taller de teatro y la investigación) y 
la familia que estaba por venir.
Este símbolo de la casa recuerda el significado que 
le es atribuido en el contexto de la lectura del maíz. 
Es interesante también observar el significado de la 
casa en un contexto mántico del periodo precolonial. 
La Figura 11 enseña el símbolo de la casa en el códi-
ce Tezcatlipoca (Fejevary-Mayer). El primer ejemplo 
(a.) presenta al Señor Sol Tonatiuh frente a una cueva 
preciosa. Abajo de él, la casa se muestra con plumas 
de quetzal y una costilla suelta, habrá riqueza y muer-
te. Además, el techo se está cayendo sobre su dueño, 
una serpiente está entrando y un coralillo se metió en 
su corazón. Todas está señales anuncian desgracia, 
tristeza, y calamidades (Anders, et. al., 1994: 189). El 
segundo ejemplo (b.) enseña a Tepeyollotl «Corazón 
del Monte», frente a él está un templo con ofrendas 
floridas. Debajo está una casa con el techo atravesado 
por una flecha: habrá daño. Pero adentro de la misma, 
está un brasero y se pronuncian palabras floridas o 
cantos. «a pesar de las amenazas, el culto produce 
alegría y riqueza» (Anders, et al., 1994: 192). En 
ambos casos, la casa representa igualmente a toda la 
familia, al hogar, al individuo mismo.
En la segunda parte de la interpretación de esta 
frase, don Macario añadió otro parámetro, su interpre-
tación del símbolo que ilustra la frase: el sol. El sol 
está representado por un círculo rodeado de líneas 
radiales. Don Macario, con el contexto de la frase, lo 
interpretó como símbolo de la era, el espacio circular 
donde se trillaban anteriormente los cereales cosecha-
dos. La era simboliza el trabajo, el sudor, los esfuerzos. 
Por esta razón dijo don Macario Bautista: “Es una era 
que se pone y ya todo viene.” Se refería a los proyec-
tos de la pareja en la comunidad. Luego adjuntó “Y 
eso es él principio.” Moler las mieses con una era es 
un trabajo que se ejerce según un movimiento circular 
y continuo, largo y agotador. Pero de este trabajo 
emerge todo el resultado de la cosecha. El trabajo 
circular es también poner las bases para una construc-
ción sólida. Más enfrascamiento en la tarea iba pro-
ducir una base aún más sólida.
Para apoyar su explicación, don Macario Bautista 
utilizó una metáfora: la semilla. Cada acto con una 
semilla da frutos y repercute más allá del acto y de las 
intenciones iniciales. Por está razón el inicio es muy 
importante, porque influirá. Dijo don Macario que todo 
Figura 11. Página 2 (a.) y 4 (b.) del códice Tezcatlipoca  
Fejevary-Mayer) con los símbolos de la casa en un contexto 
mántico. Edición Akademische Druck und Verlagsanstalt – Graz, 
1971.
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lo que la pareja iba hacer en la comunidad, la iba a 
unir con ella hasta su muerte. Era una forma también 
de avisar que las consecuencias y la espera de los re-
sultados eran importantes, un individuo no puede 
venir así e irse nada más. Cada acto genera responsa-
bilidades. Y para que un acto genere frutos hermosos 
hay que cuidarlo de la misma forma que se cuidaría el 
germen de una semilla, para ayudarlo a crecer, volver-
se planta, y luego milpa. Entonces el acto se vuelve 
raíz de un conjunto hermoso. Si uno lo descuida, lo 
deja sin seguimiento, se queda en la nada o hasta tener 
frutas podridas. El mensaje hacía referencia a las 
responsabilidades de cada quién en sus actos, no des-
de una perspectiva individual, pero en relación con el 
“Logos” (Rappaport 1999), o Needa. Además conside-
ró a los futuros hijos de la pareja, el camino de este mo-
mento iba tener repercusiones sobre el camino de ellos. 
Los padres son portadores de palabra y de enseñanza.
La metáfora con la semilla es interesante para 
comparar con las fuentes precoloniales: con los códi-
ces más específicamente. La imagen de una milpa que 
crece, en un contexto mántico, tiene que ser conside-
rada en un significado mucho más amplio que el tra-
bajo agrícola. En la Figura 12 se representan tres 
ejemplos interpretados por Anders et al. (1993, 1994) 
que ilustran las palabras de don Macario Bautista. La 
primera imagen (a.), elegida de la página 28 del códi-
ce Tezcatlipoca (Fejérvàry-Mayer) detalla una escena 
de los «periodos aciagos» donde el personaje va a 
buscar leña y se encuentra con un árbol que represen-
ta su trabajo. Un jaguar hiere la rama que está jalando 
el individuo con su mano, está rota y ensangrentada: 
es un fracaso y hay peligro. Además, puede encontrar 
el árbol —o sea su trabajo— lleno de fieras. De la leña 
cortada sale sangre: fracaso. La segunda imagen pro-
viene de la página 29 del mismo códice y muestra a 
un individuo trabajando su milpa. Sus maíces están 
chuecos, caídos, aguados y un coralillo sale de la 
tierra: el trabajo no dio su fruto (Anders, et al., 1994: 
244-245). Por último, en la página 57 del códice Yoa-
lli Ehecatl (Borgia) dedicada a las «seis parejas», una 
escena (c.) presenta a una pareja que jala mutuamente 
las plantas hacia ellos. La milpa surge de un plato con 
joyas y mazorcas. En sus manos cargan bolsas de 
copal: sus logros dependerán de su fe y de asiduidad 
en el culto (Anders, et al., 1993: 307).
Figura 12. Metáforas acerca del sustento vegetal 
como un logro en la vida de un individuo, de una 
vida. (a.) página 28 del códice Tezcatlipoca 
(Fejérvàry-Mayer), (b.) página 29 del mismo 
códice, (c.) página 57 del códice Yoalli Ehecatl 
(Borgia).
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Está última imagen resuena mucho con las palabras 
de Macario acerca de la pareja en el contexto de la 
lectura de François. Además su utilización de la ex-
presión “jalar el dinero y tirarlo bien” se traduce en 
está imagen según la forma en la cual la pareja jala la 
planta. El dinero es el sustento y hay que cuidar su 
uso. La planta se interpreta como el futuro de la pare-
ja y como la fruta de su unión, de las próximas gene-
raciones. Además, Macario Bautista utilizó explícita-
mente la palabra “semilla” que, en tíza exhu’ni se dice 
làzi y que significa también el alma, la esencia de cada 
humano así como el lugar de donde uno viene, el 
origen de todo.
En la tercera y última lectura, el primer símbolo fue 
el escorpión y la frase que se le atribuye es: “La ava-
ricia es ruina de muchísimos”. Está frase fue interpre-
tada de acuerdo a la secuencia precedente, en relación 
con la era. Hay que ser generoso en el trabajo, aceptar 
la noción de sacrificio. Por está razón, el maestro 
Eleazar complementó las explicaciones de su padre 
con la metáfora de la arriera, que trabaja sin parar por 
el bienestar de la comunidad. El segundo símbolo, la 
calavera, está asociado con la frase siguiente: “Exa-
mina bien tu conciencia, sobre si debes abandonar tus 
intenciones actuales.” Ahí primeramente don Macario 
Bautista hizo algunos comentarios a su hijo sobre al-
guna amenaza de adulterio. Luego tomó la frase desde 
otra perspectiva interpretativa: el abandono y el sen-
timiento de traición del pueblo de origen. La calavera 
simboliza la muerte, el duelo de otra cosa para poder 
realizar el proyecto en Exhu’ni. Y a raíz de este pro-
yecto, de este duelo, de este sacrificio, iba nacer otro 
proyecto. Y este iba ser más grande.
El último símbolo fue el del toro y está asociado a 
la frase “La fortuna derramará sus favores sobre ti, si 
hermanas la justicia con la prudencia.” Lo que direc-
tamente fue asociado, por don Macario Bautista, a la 
organización política de la comunidad y la forma 
tradicional según la cual, hay que proceder para res-
pectar el reglamento de la comunidad, sus costumbres 
y sus leyes. El término que utilizó don Macario en este 
contexto es fuerte, es “amarrar”, esto explica que el 
convenio a establecer con la comunidad tenía que ser 
muy sólido, una vez amarrado ya no se iba poder 
deshacer.
Las responsabilidades recurren entonces a ambas 
partes y como dijo su hijo Eleazar, es hasta “para 
morirse”. Lo dijo de broma, cariñosamente, pero en 
el fondo lo que nos quería decir era algo muy cierto, 
una vez que se consiguiera un acuerdo, ya estaría 
amarrado. En el contexto de otra lectura, donde don 
Macario Bautista se refería a la boda de la pareja más 
específicamente, volvió a insistir con el término “ama-
rrar”, uxiki’. Una vez que hubieran estado amarrados 
ya hubieran estado a salvo, ya hubieran estado mejor. 
En este caso, uxiki’ es una metáfora que transmite la 
imagen de una unión y que se puede observar por 
ejemplo en el códice Mendoza, que data de 1542 (Fi-
gura 13).
En el códice Mendoza, figura esta misma metáfora 
para representar la boda de una pareja mexica (Figura 
13). La pareja se encuentra sentada sobre un petate, 
con un nudo que amarra sus ropas, y con personas 
ancianas que le están hablando, “amarrando el acuer-
do”. El nudo representa metafóricamente la unión. Por 
está razón, don Macario Bautista alude a la autoridad 
como si fuera una hermana: se cierra el pacto y ya las 
dos entidades se vuelven simbólicamente familia, es 
realmente para la vida. La autoridad representa al 
pueblo, “amarrándose con la autoridad” significa 
“amarrarse con el pueblo”. Y esto fue el punto final 
de la lectura del oráculo en consideración a la pregun-
ta de François, sobre si iba lograr realizar un taller de 
teatro con los jóvenes del cecite en la comunidad.
Figura 13. Representación 
de la metáfora 
“amarrarse” en el 
contexto de una boda, 
códice Mendoza, folio 61r 
(inah.gob.mx © Bodleian 
Libraries, Oxford, 2012).
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A diferencia de la lectura del maíz, el Oráculo de 
Napoleón es un soporte de interpretación europeo, en 
el que se observan traducciones culturales (Burke y 
Po-chia Hsia 2007) respecto a símbolos y arquetipos 
culturales Bene’ Saa.
Al soporte se le agregan cuatro granos de frijol dàa. 
Al igual que xhu’ —el maíz—, dàa conecta al intér-
prete con la tierra, con el cultivo, con el medioambien-
te de los Ken’ne Exhu’ni. El despliegue de las figuri-
llas recuerda las secuencias de los símbolos en los 
códices antiguos. Cada símbolo es analizado en fun-
ción del contexto.
En primer lugar es importante concertarse, estable-
cer juntos cuál será la pregunta para luego entonar las 
palabras correctas. La palabra es real, es un esfuerzo, 
y es ella que hace que la sesión se haga real. La preo-
cupación del intérprete es aportar las herramientas 
necesarias para la situación que se enfrenta y muy 
rápidamente, se identifica que las capas interpretativas 
son más profundas que la situación inicial planteada.
La sesión ha sido un momento para transmitir una 
serie de valores culturales acerca de la familia, de la 
pareja, de la colectividad, del trabajo y del respecto 
hacia el mundo divino. Al igual que con la interpreta-
ción del maíz, se reconoce que el en’ne ruyùnì se 
posicionó aquí como mediador, entre los consultantes 
y el medioambiente sagrado que los rodea. Los cerros 
rodean la comunidad y rodea a los participantes en la 
lectura, a través del soporte se comunican con el en’ne 
ruyùnì, se manifestaban, estaban presentes. Él era 
quien sabía leer su lenguaje.
La vida ritual rige el ritmo cotidiano de la comuni-
dad, es la prioridad. Y los mensajes sobre este aspec-
to de la vida, fue también recordado por don Macario. 
Antes de empezar cualquier proyecto, es necesario 
pedir permiso y asegurarse de que la intención sea 
respetuosa. Es también una forma de recordar los 
peligros del ego en el emprendimiento de un proyecto. 
¿Para qué? ¿Para quién? Son preguntas iniciales que 
son cruciales. Entre este valor aparece la metáfora de 
la casa como el emprendimiento primordial, la prime-
ra de todas las construcciones, el hogar de la familia. 
El proyecto de François aparece aquí como una casa, 
una nueva casa que quiere construir. Y está casa tam-
bién tendrá implicación para su pareja y su familia.
Los comentarios de don Macario, las metáforas y las 
expresiones que utilizó, apoyan la importancia de la 
lengua como patrimonio y como base identitaria de 
las culturas humanas, en este caso los Ken’ne Exhu’ni. 
Su trabajo interpretativo se fundaba sobre símbolos y 
conceptos claves de la memoria cultural. La casa es 
un símbolo clave, tal como existe dentro de la lectura 
del maíz y como se representa en las páginas de los 
códices prehispánicos. El concepto de “amarrar” igual-
mente es mucho más amplio en tíza exhu’ni de lo que 
se percibe en una lengua latina como el español. El 
arquetipo de semilla recibe toda su fuerza en la lengua 
materna de don Macario, por su uso lingüístico tanto 
con el grano, como con el alma, con el trabajo, con la 
esencia, con el crecimiento, el esfuerzo y la humilde 
posición del ser humano dentro del mundo, en la tierra 
a la cual pertenece. El símbolo de la calavera hace 
referencia también a un arquetipo interesante, debido 
a que la noción de muerte en el contexto mántico no 
es negativa. Se trata del final de un ciclo, el principio 
de otro. Es el cambio, la fertilidad, la vida nueva.
2.6 CONCLUSIONES DEL CAPÍTULO
El trabajo interpretativo del maíz y de sus símbolos 
contribuye a entender los principios culturales básicos 
que transmiten los weneya’a/en’ne ruyùnì como “por-
tadores de memoria” a sus comunidades. Los testimo-
nios acerca de sus vidas y sus actividades reflejan una 
forma de acceder al mundo y de respetarlo, conoci-
miento que se les ha sido transmitido culturalmente 
por sus ascendentes. La revelación del don surgió en 
un momento específico de sus vidas y les ha sido 
otorgado por un difunto o por un ser divino. Las per-
sonas entrevistadas tenían una o dos formas diferentes 
de ejercer su don, que son la forma inductiva o intui-
tiva. En ambos casos se trata de la habilidad para co-
municarse con el mundo divino. Por esta razón la fe 
es muy importante. Las explicaciones sobre el cheb/
ùsína explican la importancia para la comunidad de la 
existencia de personas con esa habilidad, puesto que 
auxilian en el tratamiento de cuestiones de vida u 
muerte para los individuos.
Los términos “mántica” así como “adivinación” 
corresponden muy bien al tipo de actividad presenta-
do en este capítulo porque refieren ambos a la capa-
cidad de un ser humano de estar en contacto con el 
“mundo divino”. La actividad mántica es una carac-
terística común en toda cultura humana y los testimo-
nios de su práctica, corresponden a los testimonios de 
las primeras escrituras. Las actividades mánticas que 
he tenido la oportunidad de conocer en la región Ya’a/ 
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I’ya dan una atención específica al proceso de cambio, 
omnipresente en el mundo, en la vida humana y en la 
naturaleza. También actúan como mediadores entre el 
ser humano y su medioambiente, entre el consciente 
y el inconsciente. La dinámica entre lo mutable y lo 
inmutable es una característica fundamental de la 
adivinación.
La mántica se asemeja a una telaraña, sobre la cual 
se tejen los numerosos sistemas que conforman a las 
sociedades humanas. No se percibe al principio, pero 
está detrás de todo, o está dentro de todo. Para enten-
der su complejidad he explicado en el primer punto 
del capítulo la necesidad de considerar los símbolos 
que se interpretan en ella. También, debido al aspecto 
numeral en las lecturas del maíz, los símbolos y los 
comentarios que se hicieron durante las lecturas, se 
pudo ahondar en el vínculo de la mántica, con la con-
cepción del tiempo y el espacio de los Bene’ lo Ya’a/
En’ne lo I’ya.
En Oaxaca, existen testimonios de la práctica de 
interpretación del maíz desde fechas anteriores a la 
conquista europea y en diversos trabajos académicos, 
se enfatiza la estrecha conexión con la cuenta de los 
días del ciclo de 260 días o Biye en dilla Ya’a/tíza I’ya. 
Está relación no se ha podido hacer en Exhu’ni, no 
obstante, los dos tipos de sesiones –Èl’lubà na xhu’ y 
ruyù xhu’— atestiguan numerosos elementos del pa-
trimonio mnemónico de la comunidad. Sus discursos 
litúrgicos enseñan el papel fundamental ejercido por 
Xhunaxhi’ Nana Biu’ —La Señora Luna—, por Datá 
Àanio – el Señor Maíz— y Dàta Be’ Dil’la, el Señor 
Viento Frío. También transmiten mensajes que rigen 
la interpretación de la vida humana dentro de un 
medioambiente vivo y la noción de reciprocidad, así 
como de humildad entre el mundo humano y su medio-
ambiente. Los discursos permiten entender la fragili-
dad de la vida humana a partir del concepto de losto’ 
y su interdependencia con el corazón y con la tierra. 
Por otra parte, las metáforas, los difrasismos y los 
paralelismos expresados en los discursos, son formas 
retóricas características de la liturgia mesoamericana.
Los principios de needa y de yo’o representan a la 
vez espacios determinados y tiempos determinados. 
Needa es el flujo, lo movible, lo mutable, el tiempo 
que circula. Yo’o es el espacio armónico, lo inamovi-
ble, la seguridad, el anclaje, el tiempo fijo. Needa y 
Yo’o se despliegan dentro de dos tipos de microcos-
mos, de acuerdo al tipo de lectura. Èl’lubà na xhu’ se 
ejecuta con una jícara llena de agua, que hace referen-
cia a la unidad temática del pozo de agua primordial 
y que se expresa lingüísticamente por Walàzi. Por otra 
parte, Ruyù xhu’ se realiza sobre un mantel extendido 
de forma cuadrada sobre una mesa (anteriormente era 
un metate). Este espacio es también una réplica del 
cosmos con sus cuatro ejes cardinales. Corresponde 
al nivel yell’lhio que aparece en la pagina 384v del 
corpus de Lachewize (AGI 882).
Entre los comentarios realizados durante las inter-
pretaciones, se señala que el maíz se convierte en 
persona en’ne dentro del contexto ritual y se observan 
las escenas actuadas por el maíz, estas son represen-
taciones a una escala menor acerca de lo que ocurre 
en el mundo humano. En contraparte, los 60 granos 
de maíz en una sesión Ruyù xhu’ xhu se arrojan sobre 
un mantel cuadrado en el cual se marca la señal de la 
cruz antes de empezar el ritual, una forma de marcar 
los cuatro puntos cardinales y de esta manera, crear 
metafóricamente una réplica del cosmos.
Al interpretar el oráculo de Napoleón, don Macario 
Bautista tradujo culturalmente este soporte con los 
símbolos que llegaron a su tierra desde Europa. La 
relación entre soporte y medioambiente está señalada 
implícitamente por los frijoles dàa que se depositan 
sobre la pregunta y luego sobre los símbolos mismos. 
Don Macario tomó posición, durante la sesión inter-
pretativa, de mediador entre el mundo divino y el 
mundo humano, también como “portador de memoria” 
(Assmann, 1992) porque transmitía los valores cultu-
rales y los hacía proseguir a través de las nuevas ge-
neraciones. El uso de la lengua materna es fundamen-
tal para la sobrevivencia de estos mensajes, es a partir 
de ella que se conecta la generación actual con arque-
tipos del inconsciente colectivo. La conservación de 
la lengua es primordial, pero también se añade las 
actividades de las y los en’ne ruyùnì dentro de las 
comunidades, como son los casos de don Macario y 
doña Jacinta.
Para entender sus papeles como portadores de me-
moria, cabe entender su actividad en su contexto 
histórico. Por lo tanto, el próximo capítulo concierne 
los Biye del corpus de Lachewize y proviene de un 
trabajo colectivo realizado con un grupo de maestros 
de la región Ya’a/I’ya. Las interpretaciones de los 
maestros traducen la importancia del medioambiente 
en la cultura Bene’ Saa, la omnipresencia de la metá-
fora en la lengua y el papel de Datà Àanio—el Señor 
Maíz en la vida.
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Capítulo 3. 
Bene’ wesedl, bene’ ya’a – maestros de la sierra: lectura 
intercultural de los días zapotecos en el corpus de Lachewize
 
Con la participación de Florentino Ambrosio, Ricardo Ambrosio, 
Eleazar Bautista, Marta Cruz, Gaudencio Fentánez y Manuel Ríos
I’ya (lenguas de la Sierra) como lengua materna; 
además, todos son originarios de la región Ya´a/ I´ya 
y han dedicado gran parte de su vida al rescate de su 
lengua.
Con esta dinámica se quiso crear un movimiento 
circular entre la producción de datos teóricos y la di-
fusión de los mismos. El encuentro tenía tres objetivos: 
El primero era generar una forma de praxis, según los 
términos de Fabian (1990: 771), intercultural, donde 
el texto pueda construirse junto con diferentes indivi-
duos realmente involucrados en el patrimonio del cual 
se trata. El segundo, fue contribuir de manera conjun-
ta al conocimiento del patrimonio para los jóvenes 
Bene’ Ya’a/I’ya. También, obviamente, se trata de 
valorar el saber de las y los Bene’ Ya’a/I’ya, que en 
demasiados casos está oprimido por un saber ajeno:
“Ahora con los estudios, nuestros diplomas son los 
que nos definen, son estos pedazos de papel que va-
loran a los conocimientos. No obstante, si en el pue-
blo tenemos muchos que han estudiado de todo, no 
conozco mejor agrónomo o mejor maestro que mi 
propio padre. Igual, no conozco a mejor maestra o 
mejor abogada que mi propia madre” (Eleazar Bau-
tista).
Me parece importante mencionar que, la primera 
reacción de los maestros fue la de expresar con pro-
funda lástima el hecho de nunca haber escuchado 
sobre la existencia de un calendario propio de los Bene’ 
Saa. Les parecía que debería ser parte del programa 
educativo como algo fundamental para los alumnos 
de la región. Ellos han dedicado toda su carrera a 
buscar cómo conectar los niños de sus aulas con el 
patrimonio Ya´a/I´ya, él de la Sierra. La realidad de 
estos documentos, lamentablemente, es que son poco 
conocidos por los Bene’ lo Ya´a/I´ya. ¿Qué piensan los 
Bene’ Ya´a/I´ya al respecto? El abuelo de Marta Cruz 
Este capítulo es el resultado del deseo común de dife-
rentes representantes Bene’ Ya’a que se han involucra-
do en la elaboración de la presente tesis y del interés 
propio de producir un texto común. Para llegar a ello, 
organizamos tres encuentros durante los meses de 
mayo y junio de 2014 en el instituto CIESAS de Oa-
xaca, bajo la supervisión del Dr. Manuel Ríos, quien 
es parte integrante del proyecto y es originario de la 
comunidad de Xjollo’ (San Bartolomé Zoogocho). Los 
demás participantes eran maestros del sistema educa-
tivo indígena Bene’ Saa134 de la región Ya’a/ I’ya135 
(dependiente de la DEI).
Durante mis intercambios con los maestros a lo 
largo de la elaboración de esta tesis, dos preocupacio-
nes centrales regresaban siempre a nuestras conversa-
ciones acerca del patrimonio cultural. La primera, 
concierne a la fuerte tendencia en los trabajos acadé-
micos, de perpetuar la exclusión, la falta de conside-
ración y la invisibilidad de los hablantes y miembros 
de las comunidades indígenas. La segunda, trata de la 
inaccesibilidad a los saberes que han sido producidos 
y acumulados en relación con su propio patrimonio. 
Se quiso entonces reunir diferentes actores de la revi-
talización cultural y construir puentes entre la teoría 
y la práctica, permitiendo inyectar directamente los 
resultados de la investigación en las aulas de los alum-
nos de la Sierra.
Se impulsó entonces la organización de un en-
cuentro para reflexionar entre todos sobre el Biye, la 
cuenta sagrada de 260 días de los Bene’ Ya’a utilizado 
por los weneya’a/en’ne ruyùnì en la región desde, por 
lo menos, el final del siglo xvii. Los participantes, 
menos yo, son hablantes de la lengua tíza Ya’a/tíza 
134 Bene’ Saa es el término que ha sido elegido en la región Yaa / I’ya 
para referirse a los hablantes del zapoteco de forma general. 
135 En este texto nos referiremos a la Sierra Norte por lo Ya’a o lo I’ya, 
que son sus nombres según los variantes saa de la región. Lo Ya’a es el 
término utilizado en dilla xhon (Cajonos) y en dilla xhitza (Rincón); lo I’ya 
es su nombre en tíza le’ya (Ixtlán).
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practicaba la adivinación, pero ella no tenia conoci-
miento sobre el hecho de que las raíces de esta prác-
tica fueran tan profundas. Cuando contemplaba el 
carácter mántico del calendario, directamente venían 
a su en mente las etapas que preceden a una boda en 
su pueblo. Una vez, comentó, una pareja que quería 
casarse había ido a consultar a una weneya’a/en’ne 
ruyùnì, experta del maíz, y los dos novios tenían por 
fecha de nacimiento el mismo día; la respuesta fue 
negativa y categórica. La boda fue directamente can-
celada. También recordó la importancia de las personas 
weneya’a/en’ne ruyùnì respecto a los nacimientos.
Por otra parte, les pareció importante desde una 
perspectiva identitaria, disponer de la información del 
esfuerzo y de la resistencia intelectual librada por sus 
antepasados, que se registra en el corpus de Lachewi-
ze. Después de aproximadamente 200 años de ocupa-
ción, siguieron transmitiendo e hicieron circular sus 
saberes de forma clandestina. Es un ejemplo impor-
tante para los jóvenes que se desarrollan en una época 
caracterizada por una fuerte crisis de identidad, mate-
rializada en la pérdida de las lenguas, el olvido de los 
lugares sagrados, el abandono de las comunidades, la 
auto-discriminación.
Eleazar Bautista lamentó la dificultad para acceder 
a la información sobre su patrimonio y la dificultad 
para transmitirlo. Deploró la paradoja que existe en 
ejercer la profesión de maestro bilingüe porque quie-
re revitalizar su cultura y su patrimonio, pero la mayor 
parte del tiempo está obligado a trabajar lejos de su 
comunidad.
“De niños, hemos tenido que salir fuera de la comu-
nidad para estudiar y esto nos ha cortado de muchos 
momentos importantes en la transmisión de los sabe-
res de nuestros padres. Y ya de adulto, no podemos 
trabajar con nuestros propios niños, sino que traba-
jamos en multitud de lugares ajenos. Es importante 
revalorar nuestros conocimientos.” (Eleazar Bautis-
ta, 2014).
Previamente, les había entregado a todos un texto 
explicativo sobre la temática del encuentro. La  primera 
sesión consistió en una explicación sobre el Biye, el 
corpus de Lachewize y los glifos calendáricos prehis-
pánicos. Luego procedimos a intercambiar sus reac-
ciones en relación con lo expuesto y sobre el papel de 
los weneya’a/en’ne ruyùnì dentro de sus comunidades 
o en otras donde hayan trabajado. Les expuse entonces 
las transcripciones de los días; sus equivalentes en el 
Vocabulario en lengua çapoteco Córdova (1578); el 
glifo que corresponde a la posición del día para poder 
emprender discusiones abiertas sobre los datos otor-
gados y empezamos a estudiar las interpretaciones. El 
segundo día del encuentro se dedicó a la interpretación 
de los días y el tercero, a la de los prefijos. La diná-
mica partía de mis preguntas o propuestas y las con-
versaciones que resultaban en ocasiones derivaban en 
nuevas preguntas y nuevas pláticas. La interpretación 
de los prefijos (ver 3.2.2) fue un ejercicio muy intere-
sante y estimulante porque se buscó con ellos otras 
posibilidades interpretativas. Reuní los apuntes, los 
sinteticé y aporté nuevas argumentaciones a partir de 
sus interpretaciones. Al año siguiente nos reencontra-
mos para intercambiar ideas sobre el texto propuesto.
Los puntos siguientes, introducen en primer lugar 
brevemente el corpus de Lachewize así como el Biye, 
su relación con la mántica ejercida por los weneya’a/
en’ne ruyùnì y los estudios que se han dedicado a él. 
Luego explicaré la problemática que se encuentra al 
tratar de interpretar el Biye, enfocándome en el traba-
jo que realizó Urcid en 2001 así como el de Justeson 
y Távarez en 2007 y 2008. El primero de ellos, estudió 
el corpus de glifos saa, datado aproximadamente 
desde 600 a.C hasta 1100 d.C. Su estudio toma en 
cuenta la temática iconográfica y semántica de los 
glifos, así como los nombres de los días transcritos 
por Córdova en 1578 y el significado que se les puede 
otorgar gracias al Vocabulario que el mismo fraile 
escribió (1987b [1578]). Los segundos enfocaron su 
investigación en las raíces de los días y de los prefijos 
que se encuentran en el corpus de Lachewize. Por 
último, se presentarán los resultados de nuestras re-
flexiones después de los tres días de encuentro con el 
Dr. Ríos y los maestros Florentino Ambrosio, Ricardo 
Ambrosio, Eleazar Bautista, Marta Cruz, y Gaudencio 
Fentánez.
3.1 INTRODUCCIÓN AL BIYE 
Y AL CORPUS DE LACHEWIZE
El corpus de Lachewize (AGI 882), en el Archivo 
General de Indias, en Sevilla, España, contiene un 
centenar de documentos pertenecientes a las comuni-
dades Bene’ Ya´a/I´ya, confiscados a finales del siglo 
xvii por las autoridades del Virreinato. Muchos de 
estos documentos fueron producidos por la gente sabia 
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de las comunidades, quienes tenían un papel crucial 
en la vida ritual de las comunidades. Este corpus (AGI 
México 882) contiene 107 librillos de cuarenta comu-
nidades Bene’ Saa de Lachewize, de éstos, 103 pre-
sentan una lista parcial o completa de 90 ciclos Biye. 
Otros 4 librillos contienen colecciones de cantos ri-
tuales en tíza Ya’a (Tavárez, 2010, 2011). Los docu-
mentos fueron confiscados al final del siglo xvii, en 
un contexto que involucra una serie de tensiones y de 
discordias entre la orden dominica y los obispos de la 
diócesis de Oaxaca (Alcina, 1993: 16-25), pero tam-
bién, por una sucesión de eventos136 que dan testimo-
nio de la violencia imperante bajo el yugo de la Colo-
nia en el distrito de Villa Alta.
Gillow (1889: 89-186) describió un episodio de 
represión de gran magnitud en 1700, en la comunidad 
de Ljxill (San Francisco Cajonos). Según su relato, los 
actos de opresión corresponden a la denuncia de una 
ceremonia ritual y el posterior castigo, implementado 
de manera colectiva por los miembros de la comunidad 
hacia los dos denunciantes. El deseo, por parte de la 
autoridad eclesiástica y jurídica de Villa Alta, de im-
plantar el miedo y de demostrar la fortaleza de su 
poder, generó crueles repercusiones en la población 
de los Bene’ Xhon. De este hecho 34 personas fueron 
encarceladas en Villa Alta y 15 fueron condenadas a 
pena de muerte sin derecho a apelación (decapitación 
en la celda de la cárcel). Sus sentencias fueron cum-
plidas el 11 de enero de 1702 y sus cabezas fueron 
exhibidas en el centro de la comunidad de Ljxill y 
además, las diferentes partes de sus cuerpos fueron 
expuestas en los caminos de todo el distrito.
Seis meses más tarde, Fray Ángel Maldonado llegó 
a la cátedra episcopal de Oaxaca (Chance, 1989: 165). 
Él empezó una serie de visitas parroquiales en el dis-
trito, de las cuales la primera era por supuesto la de 
Ljxill (Alcina, 1993: 16-25; Gay, 1950 en Chance, 
1989: 165), su presencia tuvo dos objetivos: el prime-
ro, consistió en inspeccionar la región y avanzar en lo 
que él entendía como “extirpación de idolatría” y el 
segundo, fue secularizar la orden dominica ya que 
estaba convencido que sus métodos no eran eficientes 
(Chance, 1989: 165; Tavárez, 2011). Para cumplir su 
segundo objetivo, necesitaba evidencias que les per-
mitieran demostrar la pertinencia de su imputación. A 
136 Los eventos se sitúan en un contexto de violencia cotidiana, 
humillaciones y conflictos internos (ver por ejemplo; Chance, 1989 para 
una idea más general del contexto de la conquista y de la colonización 
militar y religiosa de la Sierra Norte).
pesar de los prejuicios generados a partir de sus actos, 
su voluntad de reunir pruebas permitió la preservación 
de todos los documentos confiscados. El pavor que 
provocaron las múltiples ejecuciones en 1702 rondaba 
todavía en la región, cuando Fray Ángel Maldonado 
proclamó una amnistía general a cada comunidad que 
denunciara de forma colectiva, sus prácticas rituales, 
sus especialistas rituales y que entregaran todos los 
documentos de carácter ritual (Gillow 1889: 174-181; 
Tavárez, 2006; Tavárez, 2011: 219). Es así que, entre 
septiembre de 1704 y enero de 1705, los representan-
tes de más de 100 comunidades Bene’ Ya’a, Lï nijneen 
(Chinantecas) y Ayuuk (Mixe), llegaron a Lachewize 
para confesar sobre las ceremonias que existían en sus 
comunidades, sus especialistas rituales y todo tipo de 
documento que estuvieran relacionados con sus sabi-
durías ancestrales o sus calendarios (Tavárez, 2006: 
414).
Esta estrategia permitió a Maldonado, arrebatar a 
las comunidades no solamente un gran número de sus 
intelectuales y letrados de esta época, sino también, 
privarlos de una inmensa cantidad de sus documentos 
que contenían testimonios importantes de sus saberes. 
En diciembre de 1704, el Alcalde Mayor Rivera y Cote, 
«indignado» por los testimonios recolectados, reunió 
todos los objetos que tenía confiscados en la plaza de 
Lachewize. Junto con el obispo Maldonado, quemaron 
todo los objetos, las telas y las ropas ancestrales que 
habían juntado (Chance, 1989: 167). Lo único que de 
una cierta manera fue «salvado», aunque inaccesible 
para los miembros de las comunidades, fueron los 
documentos que servían de evidencias en contra de la 
orden dominica y los cuales se enviaron al Archivo 
General de Indias, ubicado en Sevilla, España, donde 
todavía permanecen.
Estos Biye traducen una actividad intensa ejercida 
por los weneya’a/en’ne ruyùnì en la región Ya’a/I’ya 
durante el siglo xvii. Ellos son el testimonio de sus 
saberes y de su conocimiento sobre el mundo, los 
valores que se transmiten de generación en generación. 
A partir de los Biye, se puede acercar a un mundo 
entero y a una sociedad humana que negocia con el 
tiempo, con los lugares sagrados, con los seres divinos 
y su propia sociedad. La relación estrecha entre la 
cuenta de los días y el tratamiento de las enfermedades 
es muy clara en los documentos (Alcina, 1993: 75). 
El vínculo entre el tiempo y la actividad ritual se rea-
liza por el arte de adivinar. Asimismo, la cuenta de los 
días está integrada dentro de diferentes prácticas como 
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la consulta de cristales, la pulsación de la presión de 
sangre; y con la lectura del maíz (Colby y Colby 1981; 
Lipp 1983; 1991; Tedlock 1992 [1982]; Sandstrom 
1991; Rojas 2012).
Tavárez (2010) sacó a la luz la complejidad de la 
red de weneya’a/en’ne ruyùnì que se vislumbra en los 
documentos. Señaló que su papel era esencial dentro 
de la vida comunitaria para, entre otros motivos, pre-
servar los saberes ancestrales. Así también, explicó 
que debido a la circulación de los textos, se generó 
una dinámica cultural intensa, indicando que la com-
plejidad geográfica no representó un obstáculo en la 
difusión del alfabeto en la región. Más de 460 docu-
mentos en Xhon (Cajonos); Xhitza (Rincón) y Xa’n 
(Choapam) se resguardan en los archivos históricos y 
judiciales de Oaxaca (AHJO) y en los Archivos Ge-
nerales de la Nación (Tavárez, 2011: 144). Tavárez 
(ibíd. 154) registró el nombre de 21 especialistas, 
cuyos servicios eran solicitados por las autoridades de 
las comunidades vecinas, hecho que demuestra que 
las personas weneya’a/en’ne ruyùnì de la época, se 
insertaban dentro de una dinámica regional. Los Biye 
circulaban dentro de una esfera comunal que operaba 
de manera relativamente clandestina y concernía a 
varias comunidades diferentes. Cada uno se conforma 
por diferentes etapas de redacción (Tavárez, 2010; 
2011: 146-147): la primera comprende a menudo los 
elementos base y son el resultado del trabajo de la 
primera mano sobre el texto. Las capas siguientes 
revelan el trabajo de los autores siguientes, correspon-
dientes a nuevas anotaciones, comentarios, por ejem-
plo sobre unas augurios específicos; diagramas cos-
mogónicos; extractos de narraciones cosmológicas o 
históricas o también, correlaciones con eventos del 
calendario gregoriano.
El corpus de Lachewize, representa una documen-
tación adicional para entender el vínculo entre los li-
bros sagrados y las personas dedicadas a las activida-
des mánticas y rituales en sus comunidades. El códice 
Yoalli Ehecatl (códice Borgia) ilustra muy bien el nexo 
entre los libros sagrados Biye 137 y la mántica. Se pue-
de por ejemplo, observar en sus páginas, contenido 
relacionado con el trabajo actual de las parteras138, así 
137 Tonalamatl en el caso del códice Yoalli Ehecatl.
138 Páginas 15-17, dedicadas a los 20 patronos de los nacimientos 
(Anders, et al., 1993: 109-115). La veintena está dividida en cuatro 
grupos de cinco días. Cada grupo describe acciones específicas 
y simbólicas: el abrir los ojos con el punzón del autosacrificio; la 
presentación del niño; el dominio del cordón umbilical y la lactancia. 
Cada día tiene su dueño o dueña, relacionada con la acción del día.
como lo explica Rojas (2012: 71-72) en la región 
Ayuuk, donde la cuenta de los días es una herramienta 
crucial para entender los pronósticos de un recién 
nacido y los rituales más convenientes para su bien-
estar. Otras páginas conciernen los pronósticos para 
los matrimonios (Anders et. al., 1993: 309-322).139
En el corpus, aparece igualmente un ciclo iza, otra 
medida del tiempo que sigue el ciclo solar y, aunque 
separada, es íntimamente relacionada con la del Biye. 
La región mesoamericana se caracterizó por el uso de 
dos sistemas de cálculo del tiempo: uno que coincide 
el ciclo del sol y otro, llamado “calendario ritual” de 
260 días. El Iza, o ciclo solar zapoteco, se llamaba 
xihuitl en nauatl y haab en maaya de Yucatán. Se di-
vide en una estructura de 18 periodos o “meses” de 20 
días cada uno, lo que da un total de 360 días a los que 
agregaban otro periodo de cinco días, formando en-
tonces un ciclo de 365 días. En su mayoría, los veinte 
signos se vinculan con la naturaleza, pero también, 
algunos corresponden a las obras del ser humano, 
como la casa yo’o. Los pueblos originarios de Me-
soamérica han sufrido, lamentablemente, una destruc-
ción draconiana de sus fuentes y documentos históri-
cos. Se tratan de dos medidas del tiempo sobre las 
cuales se incorporan una infinidad de elementos que 
pertenecen a la vida y a la historia de sus habitantes; 
contienen elementos sobre su medioambiente, sus 
estaciones, sus espacios y sus campos. Biye e Iza eran 
preceptos de la memoria, de la vida ritual y social. En 
ellos se inscribían las direcciones de la tierra, los lu-
gares de memoria, las divinidades y la forma en la cual 
se organiza el mundo.
En la región Saa, la descripción más antigua que 
se conserva de las cuentas de los días, es la descripción 
del español Fray Juan de Córdova (1578), realizada 
en los Valles Centrales de Oaxaca. Transcribió infor-
maciones sobre el ciclo solar, Yza, así como del ciclo 
de 260 días, Piye. Yza se refiere al sol y, por metáfo-
ra, al día en dilla saa140. Tavárez (2011: 127), a partir 
139 Páginas 58-60. Cada uno de los futuros esposos llevaba en su 
nombre, el día en el cual había nacido. Al sumar los números de los 
nombres calendáricos de la pareja, se lograba hacer los pronósticos de 
la vida matrimonial. Las páginas describen las posibles combinaciones 
entre las dos personas nacidas, cada una con un día, portando el número 
de “1” a “13”. Los pronósticos pasan uno por otro, desde el número 
“dos” (suma de dos personas nacidas un día “1”) hasta el número 26 
(dos personas nacidas el día 13). Cada pronóstico está asociado con 
un día específico de la veintena (Anders, et al., 1993). (Igual aquí, si 
ya pones «ibidem» no necesitas poner el apellido, pero por lo que me 
dijiste, mejor pon el año y la página y omite el «ibidem»)
140 En la región xhon y xhidza (variantes de los Cajonos y del Rincón), 
la palabra “día” es chha en la actualidad, en tíza le’ya (variante de Ixtlán) 
es záa.
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de Córdova (1987b [1578]), explicó la palabra piye 
por una parte, con «pi-» que sirve como marcador de 
vida o “animación” y por otra parte, «-yye» como la 
raíz de “imagen, letra, imagen pintada o dibujada”. El 
fraile (1987a [1578]) registró el ciclo de 260 días y 
señaló su cuenta en 20 trecenas. Esta cuenta de los 
días estaba dividida en cuatros grandes grupos de 65 
días, cada uno compuesto de 5 periodos de 13 días, 
nombrados cada uno Cociyo, lo que equivale a Gwzio, 
Wzio, o Wdiu en los variantes dilla Ya’a/ tíza I’ya.
El documento que ha sido estudiado por Van Meer 
(1990; 200), proveniente de San Pedro Totomachapan, 
presenta igualmente una cuenta sagrada de 260 días y 
los días están organizados en trecenas. Esta cuenta es 
muy interesante por su semejanza con los Biye del 
corpus de Lachewize. Su similitud radica en la estruc-
tura: contiene los nombres de días, los prefijos, el 
número del día, la división del ciclo en cuatro Cociyo 
e indicaciones sobre los días, en relación con los cua-
tro rumbos del universo. La correspondencia entre las 
indicaciones de Diego Luis en el siglo xvii con las 
cuentas sagradas de Loxicha y de San Pedro Totoma-
chapan, han permitido identificar el uso de los nueve 
Señores de la Noche en el calendario saa, afirmando 
una relación adicional con las cuentas de los días de 
las culturas mayas y nauas.
En cuanto a los estudios del corpus de Lachewize, 
Alcina (1993) fue el primero en estudiarlo. Él identi-
ficó en el corpus, la cuenta del calendario solar iza, 
los nombres de los días y los portadores de año que se 
utilizaban en la región Ya’a durante el siglo xvii (1993: 
183-185). Los nombres de los días son también cono-
cidos bajo la forma de glifos en el sistema de escritu-
ra saa141, debido a los testimonios arqueológicos. En 
1993, Alcina aplicó a su interpretación de los días del 
Biye, las traducciones elaboradas por Caso (1967: 6).
Al trabajo de Alcina, sigue el más reciente de Ta-
várez (2006; 2011) y de Justeson y Tavárez (2007; 
2008). El último, gracias a su acercamiento etnohis-
tórico y lingüístico, profundizó la comprensión del 
corpus y evidenció la fuerza de la dinámica intelectual 
clandestina que existía en la región, durante las per-
secuciones de la colonia española. Puso en relieve uno 
de los motores principales de esta dinámica, que eran 
141 Esta escritura remonta al año 600 año a.C. (Marcus, 1976) y su 
utilización perduró, al menos, hasta el año 1100 d.C. (Urcid, 2005: 127). 
Se extendió principalmente en los Valles Centrales pero, los lugares 
donde se han encontrado testimonios de la escritura ancestral, abarcan 
casi toda la región conocida hoy como la región zapoteca (ver Urcid, 
2005:fig. 1.1). 
los weneya’a/en’ne ruyùnì 142, las y los expertos ritua-
les de la región que hicieron circular los saberes de 
sus ancestros.
Los librillos de Lachewize aportan datos sobre la 
cosmovisión de una gran parte de la región Ya´a/ I´ya 
en el siglo xvii que, además, nos informan sobre el 
crucial papel de los weneya’a/en’ne ruyùnì en la vida 
comunitaria. La cuenta de los días, de carácter mánti-
co que existía en Oaxaca desde por lo menos 600 
antes de Cristo, seguía en uso durante el siglo xvii en 
las comunidades Bene’ Ya’a/En’ne I’ya. Las personas 
weneya’a/en’ne ruyùnì se constituyen como el motor 
de una dinámica de intercambio y de transmisión de 
saberes, de relaciones intercomunitarias, y de circula-
ción de conocimientos. Eran responsables de la seguri-
dad y del bienestar común y con el acto ritual, interac-
tuaban con el núcleo familiar, con el de la comunidad, 
y con el del cosmos. El Biye, representaba una herra-
mienta esencial para ellas, como mediadoras entre los 
diferentes principios vitales del mundo y sus socieda-
des, así como transmisoras de valores fundamentales 
de sus comunidades.
3.1.1 Problemática interpretativa
En el corpus de Lachewize (AGI México 882) así como 
en la lista de los días de Córdova (1987a [1578]), los 
20 días del Biye siempre se acompañan de 13 prefijos 
que se alternan ante los nombres. De igual forma, 
aparecen 13 numerales en signos árabes que también 
se alternan con los días (ver Figura 15 y Figura 16). 
Las publicaciones en las cuales se refieren los nombres 
de los días en los librillos de Lachewize, consisten 
principalmente en los estudios de tres autores. El 
primero fue Alcina en 1993 y después Tavárez junto 
con Justeson (2007; 2008); también Michel Oudijk 
retranscribió la totalidad de los días, sus prefijos y los 
comentarios asociados a ellos, registrándolos en una 
base de datos (2005).
La mayor dificultad que representa la interpretación 
de los días es la identificación de los nombres exactos 
y de los prefijos. Los investigadores antes menciona-
dos, se respaldaron principalmente en la obra de fray 
Juan de Córdova que data del siglo xvi, para traducir 
los textos, las frases y las palabras del corpus. Cabe 
mencionar que las 20 trecenas de 260 días señaladas 
142 Berlin (1988) también calculó en las Relaciones de Balsalobre 
(1656), el número de colani en la región de Sola de Vega y llegó al 
resultado de 61 expertos colanis registrados en el documento. 
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por Córdova (1987a [1578]), no incluyen ni la traduc-
ción de los días ni de los prefijos, por lo tanto, aquel 
que trabaje basándose en ella, debe primero suponer 
el lugar donde, en el mismo término, termina el pre-
fijo y empieza el nombre del día. Luego, tiene que 
buscar en las entradas del diccionario del mismo autor 
las traducciones que existen para lo que haya identi-
ficado como nombre de día.
El encuentro organizado en el CIESAS con los 
maestros Bene’ Ya’a se generó a partir del trabajo de 
Urcid (2001) y el de Justeson y Tavárez (2007; 2008). 
Urcid en 2001143 se dedicó a descifrar los días saa en 
los glifos. Las tablas elaboradas por Justeson y Tavárez 
(2007: tabla 1.1 y 1.2; 2008; tabla 1 y 2) conciernen 
al corpus de Lachewize. La metodología para definir 
los nombres de los días fue diferente para la elabora-
ción de ambas listas, lo que concluye en resultados 
que difieren en algunos casos. Justeson y Tavárez 
(2007; 2008) se basaron, para definir los nombres de 
los días y los prefijos transcritos en Córdova, en un 
trabajo de Kaufman (2000) y lo compararon con las 
cuentas de los días y los prefijos reportados por Alci-
na (1993). Kaufman (2000) consideró que la sílaba 
“-la” –que se encuentra, de acuerdo a las interpreta-
ciones, al final de un prefijo o al principio de una raíz 
de día– es un sufijo que conecta el prefijo con la raíz 
del día. En cambio, Urcid (2001: 94-100; Tabla 3.9 y 
Tabla 3.10) recurrió a una comparación del ciclo de 
260 días registrado en la obra Arte del idioma çapo-
teco de Córdova (1987a [1578]), con el ciclo de uno 
de los documentos del corpus de Lachewize (él de 
Yetzáa – Santa María Temaxcalapa). Los ordenó pri-
mero por veintenas y luego por trecenas y así pudo 
observar las raíces de los días y los prefijos que apare-
cen con más frecuencia y las que son menos  frecuentes.
Durante nuestro encuentro, repetimos el mismo 
143 Para analizar los glifos calendáricos y sus nombres, Urcid (2001) 
primero realizó un estudio crítico de las investigaciones previas sobre 
los glifos y el calendario saa: el de León (1901); Seler (1904a; 1904b); 
Cruz (1935); Caso (1928; 1947; 1965; 1967); Macías (n.d.a; n.d.b.); Leigh 
(1958b); Whitecotton (1982); Whitakker (1981; 1992; n.d.); Edmonson 
(1988) y Marcus (1992). También tomó en cuenta los datos recolectados 
por Martínez (n.d. [1910]); Münch (1983) y Piña Chan (1992). Realizó una 
comparación de los estudios con los datos de las fuentes provenientes 
de diferentes regiones saa, es decir, el calendario de Yetzáa (Santa María 
Temaxcalapa), publicado por Alcina (1993) y proveniente del corpus de 
Lachewize (AGI 882); la lista original de los días como aparece en la obra 
de Córdova en (1987a [1578]); la lista de los trece dioses de Sola de Vega 
documentada por Balsalobre en 1656; la Serie naua de los trece Señores 
de los días; las Trece Aves del códice Yoalli Ehecatl (nombre del Códice 
Borgia designado por Jansen y Pérez Jiménez, 2004). Fue, en fin, a partir 
de este análisis crítico, que el autor se dedicó al estudio iconográfico 
y semántico de los glifos, a través de una metodología comparativa, 
contextual y de registro.
proceso que hizo Urcid a todo el corpus de Lachewize, 
para determinar si sus conclusiones se podían aplicar 
a los otros Biye del corpus. Este estudio comparativo 
se pudo realizar gracias a la base de datos realizada 
por Oudijk144. Los resultados de está comparación 
confirman las mismas concordancias y las mismas 
disparidades en todo el corpus. Lo que es notable aquí 
es que las variaciones que se observan en las raíces de 
los días, aparecen exactamente en las mismas posicio-
nes tanto en la lista de Córdova, como en la lista de 
Yetzáa y en todo el corpus de Lachewize (AGI Méxi-
co 882). Las variaciones en las raíces corresponden al 
posicionamiento del día con los prefijos 1; 12 y 13. 
En el corpus de Lachewize (AGI México 882), son los 
prefijos yag(e), yece; y bene. En todo el corpus, estos 
cambios de la raíz del día ocurren para el día 2- laa ; 
el día 13 laa y el día 19145. El trabajo interpretativo de 
Urcid cobra sentido a la vez en los símbolos epigráfi-
cos, en los nombres de los días y sus definiciones 
transcritas por Córdova (1987a [1578] y b).
Por otra parte, una segunda dificultad que presenta 
el estudio del Biye; es que no se sabe muy bien a qué 
se refieren exactamente los prefijos. En los glifos saa, 
sólo está grabado el nombre del día con su número, 
que va del 1 al 13. Seler (1904b: 36-37) ya había 
anotado que los prefijos rotan también en un ciclo de 
13 y cada uno de ellos corresponde, por su posición, 
a uno de los 13 numerales. Por está razón, algunos 
investigadores146 los han asociado con los 13 numera-
les cardinales que marcan los ciclos de 13 días, rotan-
do con los 20 nombres. Justeson y Tavárez (2007: 19) 
los llaman «aumentos»147 y ven en ellos 11 formas 
diferentes que se alternan por una secuencia de 13.
144 Oudijk retranscribió la totalidad de los Biye del corpus de Lachewize 
AGI México 882, y los compartió a Dávila generosamente en 2013. Esta 
base de datos incluye todos los nombres de los días, tal como aparecen 
en los 99 librillos del corpus de Lachewize en Sevilla. 
145 En la base de datos, hay 1007 casos donde la raíz del día n°2 es laa y 
275 donde es ee, sobre un total de presentan un prefijo ante el morfema 
laa 1282 días. En relación con el día 13 en sus 1283 nombres de días; 
su raíz aparece en 991 casos redactada como laa y en 284 como ee; 8 
estaban demasiados dañados. En el caso del día 19 ocurre el mismo 
resultado, con los cambios de la raíz apareciendo con los mismos prefijos 
yag; yece y bene. 
146 Cruz (1935) decidió interpretarlos como constituyentes de los 
propios nombres de días, abriendo las traducciones de los días a 
múltiples posibilidades. Alcina (1966: 124) los interpretaba como los 
numerales originales a los cuales las cifras árabes hacía eco al lado, 
solamente para reforzarlos. Whittaker (1983: 128) observó que los nueve 
numerales correspondían a los nueve Señores de la Noche. Whitecotton 
(1982: 293) los entendía como elementos con referentes complejos que 
puedan tener una correlación con los numerales cardinales. Urcid (2001: 
97-103; tablas 3.15; 3.16 y 3.17), estudió también la posibilidad de que 
hicieran referencia a los 13 Señores de los Días y las 13 Aves Mexicas.
147 Este término viene del inglés “augment” y les ha sido sugerido 
por Kaufman (ver Justeson y Tavárez, 2007: 19). Ellos se basan en 
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En la lista de Córdova (1987a [1578]), así como en 
las listas del corpus de Lachewize, los números estarían 
entonces apuntados dos veces, una primera vez como 
cifra árabe y otra vez como prefijo en el nombre del 
día. Esta repetición aparecería igualmente en Córdova 
donde están inscritos los días con sus prefijos y luego 
el número del día en letra latina está vez del 1 al 13. 
Esta misma estructura con prefijo, día y número del 
día aparece en un Biye descrito últimamente por Beam 
(en prensa). El problema de esta hipótesis es que no 
se conocen en la lengua zapoteca tales coeficientes 
numerales. Aunque Alcina en 1993, se refería a 13 
prefijos distintos, Kaufman (2000) no identifica más 
de 11 circulando en un encadenamiento de acuerdo a 
sus 13 posiciones. Whittaker (1983) no ha reconocido 
más de 9 formas diferentes y Kaufman (2000) no más 
de once. Esto dificulta mucho la posibilidad de inter-
pretarlos como coeficientes numerales distintos, ex-
tendiéndose desde el 1 hasta el 13. No obstante, 
(Oudijk, comunicación personal, septiembre 2013) 
hizo notar que puede haber diferencias en las tonali-
dades que no se escribieron en el texto, lo que podría 
explicar que no se capten más de once sonidos dife-
rentes. Sin embargo, toda esta explicación sobre los 
«aumentos» es confusa y al parecer, estos sufijos no 
corresponden a ningún número conocido en las va-
riantes de la Sierra Norte. Urcid (2001: 97-103; tablas 
3.15; 3.16 y 3.17), aunque no ha podido resolver esta 
cuestión, dio otras pistas de reflexión (ver pie de pá-
gina num. 147) que valen la pena considerar.
La Tabla 1 presenta en las tres primeras columnas, 
los nombres de los días que definió Urcid (2001: 111-
278) primero a partir del Arte del idioma çapoteco de 
Córdova (1987a [1578]), luego en el documento de 
Yetzáa y al final la traducción que atribuyó para los 
mismos días. En las tres otras columnas, aparecen los 
mismos nombres definidos por Tavárez y Justeson 
(2007; 2008) a partir también de la obra de Córdova, 
luego en el corpus de Lachewize (AGI México 882) y 
finalmente la traducción que otorgaron a los mismos 
días. La Tabla 2 muestra lo equivalente con los prefi-
jos. Los días así como los prefijos que presentan va-
riaciones mayores en las listas de ambas publicaciones, 
aparecen en letras negritas. La comparación de los 
prefijos será comentada después. Durante el encuentro, 
abrimos las interpretaciones a los diferentes niveles 
semánticos que ofrece la lengua tíza Ya’a/ tíza I’ya. 
Kaufman (2000) también para determinar las secuencias de 11 formas 
de aumentos.
De la misma forma, se tiene que recordar que los li-
brillos de Lachewize eran utilizados en un contexto 
ritual y mántico en el cual, la amplitud del campo de 
interpretación para el especialista ritual es de suma 
importancia. A partir de las conclusiones de Urcid 
(2001), se expondrán las reflexiones del grupo del 
encuentro sobre el significado otorgado a cada día por 
el mismo autor y sus resonancias entre los días escri-
tos en el corpus de Lachewize y las variantes actuales 
en la región Ya’a/ I’ya.
3.2 RESULTADOS DE UN CASO DE ESTUDIO 
EN COLABORACIÓN CON LOS MAESTROS
Autores: Florentino Ambrosio, Ricardo Ambrosio, 
Eleazar Bautista, Marta Cruz, Caroll Davila, Gauden-
cio Fentánez, Gaudencio y Manuel Ríos.
3.2.1 El Biye: Interpretación 
colectiva de los días
Con la comparación de los signos, fue posible observar 
una continuidad cultural entre la escritura logo silábi-
ca de las piedras grabadas y los días transcritos en 
alfabeto latín por Córdova en el siglo xvi. Además 
existe una correspondencia entre el testimonio de 
Córdova y los documentos redactados por los expertos 
rituales de la región Ya’a cien años después. Esta 
continuidad cultural que vincula los signos con la 
semántica de la lengua, se caracteriza por su supervi-
vencia a través del tiempo y por su concordancia entre 
diferentes lugares de la región Saa.
La lengua vincula a los habitantes de una misma 
región con el campo semántico de sus antepasados 
(Assmann, 2010 [1992]), en el caso de los Bene’ Saa, 
el testimonio más antiguo data de 600 a.C. Los glifos 
saa, así como las otras escrituras mesoamericanas, 
tienen un fuerte componente semasiográfico que in-
cluye en ellos varias capas semánticas (Urcid, 2001; 
2005). Por eso Urcid (2001: 21) consideró que es 
necesario conocer la lengua arcaica para el descifra-
miento de la escritura zapoteca en el material arqueo-
lógico.
El manejo de la lengua saa actual, es una herra-
mienta fundamental en la interpretación semántica de 
la lengua y de la escritura ancestral. El Vocabulario 
en lengua çapoteco de Córdova, que data de 1578, ha 
servido de base hasta hoy en día para estudiar la es-
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Tabla 2. Comparación de los prefijos redactados por Urcid (2001: fig. 3.11), sus traducciones por Seler (1904); Cruz (1935); luego 
redactados por Justeson (Justeson y Tavárez (2007: tabla 1.2; 2008: tabla 2) y su interpretación como aumentos.
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critura y los días zapotecos en las fuentes anteriores a 
la conquista. También es utilizado como referencia 
principal para interpretar los documentos de la región 
Ya’a/I’ya del siglo xvii. El manejo vivo, experimen-
tado e interiorizado del dilla ya’a/tíza i’ya actual, es 
naturalmente útil para interpretar los documentos de 
un corpus que proviene de la misma región lingüística. 
Gracias al tíza Ya’a/tíza I’ya hablado por los maestros, 
fue posible extender los campos semánticos de los 
términos estudiados, con el objetivo de contextuali-
zarlos lo mejor posible en relación con aspectos cul-
turales elementales.
Como ha sido explicado en la introducción del 
capítulo, los resultados interpretativos proceden de 
una reflexión común sobre la traducción de los nom-
bres de los días por una parte y de sus prefijos por otra, 
así como sobre la forma de escribirlos en la variante 
dilla xhon.148 Las interpretaciones parten de las con-
clusiones de Urcid en 2001 y son comparadas luego 
con los elementos de la lista proporcionada por Juste-
son y Tavárez (2007; 2008). Las dos listas en cuestión 
enseñan por una parte, divergencias entre algunos 
nombres de días y prefijos escritos en la lengua saa y, 
por otra parte, divergencias con respecto a ciertos 
nombres de días entre las traducciones que eligieron 
los autores.
Antes de empezar con la interpretación de los días 
propiamente dicho, cabe mencionar que la grafía uti-
lizada en los documentos de Lachewize no era codifi-
cada, sino una adaptación del alfabeto latín por cada 
autor a su propia lengua materna. Con este nuevo 
sistema alfabético para escribir en tíza Ya’a/i’ya, se 
pierde el símbolo que estaba presente en los glifos y 
que guiaba a los lectores hacia un campo semántico 
específico. Es posible que nuevas posibilidades inter-
pretativas hayan surgido y que los autores las hayan 
utilizado para abrir más aún las diferentes capas de 
interpretación posibles, sin oponerlas sino utilizándo-
las en su complementariedad. Las posibilidades suelen 
ser muy amplias: al tratar de traducir cada elemento o 
cada palabra como un concepto independiente, se 
pierden muchos elementos de la lengua. Por esta razón, 
se interpretó el significado, al nivel lingüístico pero 
también semántico.
Por ejemplo, en el folleto 1405v del Biye 85a, el 
día 9, yooglogniza, es construido por el prefijo yoo, 
148 Por cuestión de claridad se eligió una sola de las variantes de la 
región, tomando en cuenta que aparecen términos tanto en el didxa saa 
del siglo xvi y en dilla Ya’a/tíza I’ya del siglo xvii.
el relativo log y el nombre del día niza. De acuerdo a 
los maestros, se puede interpretar de dos formas dis-
tintas: 1) el prefijo yoo y el día niza “agua”. Pero el 
relativo que une las dos palabras aporta en este con-
texto un dato adicional: 2) “la casa en el agua” o “la 
casa dentro del agua”. También el día 10 niza del 
folleto 1407v, junto con su prefijo bila “bilagniza”, 
puede entenderse como el día niza “agua” y el prefijo 
“bila” así como una sintagma que sería entonces: “no 
se encuentran las aguas”.
Por otra parte, los comentarios anotados al lado de 
los días refuerzan el carácter litúrgico de los días, así 
como la fuerza literaria que los acompaña en el docu-
mento. Siempre en el folleto 1405v, están 4 glosas que 
hemos interpretado como una oración y que acompa-
ña los días 6, 7, 8, 9, 10 y 11. Esta última acuerda el 







pido aquí y ahora
pido, pido, pido
Ahora se va exponer día por día los comentarios y 
propuestas de lectura que resultaron del encuentro. 
Los días serán estudiados según su posición de 1 a 20. 
Los términos o prefijos escritos en negritas correspon-
den a los términos tales como han sido escritos por los 
diferentes autores149 a partir de sus formas en las 
fuentes de la época colonial. Los que aparecen en 
cursivas representan los términos en dilla xhon actual.
1. Chila – Xhila
En Córdova, este día corresponde a Chiila. Urcid 
(2001: 206-211); Justeson y Tavárez (2007 tabla 1; 
2008 tabla 1) lo traducen por “lagarto”. El nombre 
actual en lo Ya’a/lo I’ya para el lagarto no presenta 
mucha variación con el nombre del siglo xvi. En 
 Lashjochhj (San Cristóbal Lachirioag), la gente mayor 
cuenta que antes había un lagarto que vivía en la co-
munidad. En su danza de la “malinche” que se baila 
149 Urcid (2001) y Kaufman (2000) para los días que aparecen en 
Córdova (1987a [1578]) y Alcina (1993) así como Justeson y Tavárez 
(2007) para los días del corpus de Lachewize (AGI México 882).
Quien habla con los cerros.indd   96 25/01/2019   07:16:32 p. m.
97
BENE’ WESEDL, BENE’ YA’A – MAESTROS DE LA SIERRA
en días de fiesta, se levanta sobre un palo grande, con 
una representación de un lagarto posicionado de es-
palda. El palo se llama yagxhila, “el árbol del lagarto”. 
En Chhelhia´, el lagarto se llama welxhila. Los lagar-
tos no viven en lo Ya´a/ lo I´ya, lo que atestigua que 
se tratan de referencias que hay que ver dentro de un 
contexto más amplio que el regional.
2. Laa – Láa
En los documentos de Lachewize así como en Córdo-
va, la raíz más común para este día en segunda posi-
ción es laa, que Urcid (íbid. 137-138) tradujo como 
“Relámpago”. Justeson y Tavárez (2007) por otra 
parte, tomaron en cuenta la variante del día; ii en la 
lista de Córdova y ee en los documentos de  Lachewize 
(Tabla 1). Lo tradujeron como “Viento”. En realidad 
“Viento” corresponde al nombre que Caso (1967) 
había defendido para este día portador del año, y que 
sirvió de referencia para los trabajos posteriores hasta 
Urcid (2001). Por está razón, Alcina (1993), el prime-
ro en estudiar los días del Biye en el corpus de La-
chewize, interpretó intuitivamente el segundo día como 
ee “viento”, que era lo más lógico. Este día es muy 
importante ya que se trata de uno de los cuatro porta-
dores de año del ciclo iza de 365 días.
En su estudio comparativo, Urcid (2001) también 
evaluó la posibilidad de un día “viento” como portador 
de año, nombre muy generalizado para este día en los 
calendarios mesoamericanos. Pero con su estudio 
iconográfico y semiológico del día, identificó el glifo 
como Cociyo, el dios de la lluvia y de los relámpagos. 
Por lo tanto, llegó a conclusión que les cuatro días 
portadores de año saa son Temblor, Relámpago, Plan-
ta Jabonera y Venado. Sus nombres se registran en las 
transcripciones de fray Juan de Córdova (1987a [1578]) 
corresponden a los nombres en tíza Ya’a/tíza ya’a del 
corpus.
En la actualidad, las nubes grandes con truenos y 
relámpagos son Gwzio´; Wziu´ o Wdiu´ según los 
variantes. Así se llama en dilla ya´a/tíza i´ya el dios 
conocido como Cocijo en los Valles Centrales. Urcid 
(2001) identificó en el fol. 349v del “vocabulario” de 
Córdova (1987b [1578]) la traducción de “relámpago” 
por laha quiepa ; queça quiepa; laa tiapiniça; tia-
pilaa. Según él, estas tres expresiones podrían tradu-
cirse literalmente como: “el calor del cielo”; “el calor 
que hace bajar el agua”; “cae calor”. En el encuentro, 
no se consiguió una expresión similar en dilla Ya’a/ 
tíza I’ya que expresaría el relámpago como un fenó-
meno caluroso. No obstante, el calor se pronuncia láa, 
lo que concuerda con su argumentación.
3. Ela – Yeel/Eela
Tanto en la lista de Córdova como en los documentos 
de Lachewize (AGI México 882), la raíz más común 
para este día es laala. Urcid (2001: 171-174) asignó 
a este día el glifo que representa un búho. Lala no 
tiene ninguna entrada en Córdova (1987b [1578]) que 
lo pueda relacionar con el animal. De igual forma en 
las variantes dilla Ya’a / tíza I’ya, no se pudo identi-
ficar algún término con la misma raíz que se pueda 
relacionar con el ave nocturna. En cambio, la raíz 
menos frecuente del día, guela en Córdova y ela150 en 
el corpus de Lachewize (AGI México 882), se puede 
relacionar con la noche. En dilla xhon y xhidza, la 
noche se dice hoy en día yeel. En el variante tíza le´ya, 
la noche se llama eela.
4. Lachi – Lhachi/Lhache/Lhasha
La raíz más común de este día es lachi. Urcid (2001: 
245-247) se basó sobre está raíz y la tradujo como 
“Cancha de Juego de Pelota”. Justeson y Tavárez 
(2007) tomaron en cuenta echi/ichi que son las raíces 
menos frecuentes151, y la tradujeron como “Gran la-
gartija”. Ambas raíces y sus traducciones tienen con-
cordancia en dilla Ya’a.
 — la lagartija (Justeson y Tavárez): en Ljxill, la 
lagartija se pronuncia washa. En Ya’ade es wa-
che y en Chhelhia´ es wachi.
 — la cancha de juego (Urcid): en Ya’ade, lhachi o 
lhache remite al terreno, o al campo. Este cam-
po puede ser tanto el campo para jugar como el 
campo para sembrar. Lhachiwitj es la cancha de 
juego precisamente. En Ljxill el mismo concep-
to se traduce por lhasha: lhashawitj.
Dado que los días de la región Ya’a marcan una 
continuidad directa con la lista de los días redactada 
por Córdova y que esta misma lista, ha sido relacio-
nada hasta hoy en día con los glifos Saa, se tomó aquí 
en cuenta la interpretación semántica del glifo. Según 
Urcid (2001: 188-193; 202-204), este día era represen-
150 Esta ortografía sigue de Justeson en Justeson y Tavárez (2007).
151 Raíces que corresponde a los prefijos yag; yece y bene.
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tado por los glifos Ñ y S que el autor ha identificado 
como representaciones de Xicani. Este ser divino se-
gún él (2001: 247) está estrechamente relacionado con 
el juego de pelota. Los glifos que han sido identifica-
dos con este día por Urcid (2001) se relacionan enton-
ces iconográficamente con la cancha de juego de pe-
lota. Con está explicación sobre la interpretación 
semántica del glifo, se pudo establecer una relación 
entre lachi y el término actual lhachhè “terreno” que 
corresponde a un concepto más amplio de reunión 
entre lo natural y lo humano. Lhachhè es el terreno 
como un espacio determinado, un lugar de vida, de 
juego, de siembra, de ritual.
5. Çee – Xhe’
Çee, el día 5, no tiene traducción en la tabla de Juste-
son y Tavárez (2007, Tabla 1), pero Urcid (2001: 
215-217) lo nombró como el día del mal augurio. Este 
significado equivale hoy en día al término xhe´, el “mal 
augurio” y también como el color “rojo”, que sería un 
día rojo, de mal augurio en dilla Ya’a. En dilla xhon, 
guelaxhe´ se refiere a las “maldades” que alguien 
puede provocar a otra persona. Lla dee xhe´ se tradu-
ce como el día de mal augurio. Este significado, tiene 
entonces correspondencia entre los glifos saa; el 
“vocabulario” de Córdova (1987b [1578]) y el dilla 
Ya’a/ tíza I’ya.
6. Lana – Laani/Slan
Como se puede ver en Tabla 1, Urcid (20001: 174-178) 
así como Justeson y Tavárez (2007) traducen lana por 
algo que huele a carne; a pescado; a muerte u hollín. 
En Lashjochhj, laani significa algo rancio, que ya se 
echó a perder, muy ilustrativo es por ejemplo, la gra-
sa rancia. En Ljxill, slan es el olor desagradable de 
algo descompuesto. El verbo intransitivo Chhelan 
significa que algo, un objeto, se está derritiendo. 
 Chhelanba significa lo mismo cuando refiere a un 
animal. Por está razón, este término se asocia a algo 
en general que se está descomponiendo y no necesa-
riamente la carne o el pescado. Yendo un paso más 
lejos en el campo semántico, se puede tratar de la 
muerte y del nuevo ciclo de la vida que empieza, 
gracias a la descomposición que permitirá luego 
 formar abono u otro elemento propicio para la ferti-
lidad.
7. Tzina/China – Bechina, Besina
Esta palabra no representa ningún problema interpre-
tativo ya que los diferentes autores concuerdan en la 
transcripción y en la traducción (Tabla 1). En lo Ya´a/ 
I´ya el venado se llama actualmente bllinyixa, bchhin-
ha, bechina, besina o esina según las variantes.
8. Laba – Lhapa
Este día no ha recibido traducción aún, aunque su 
posición corresponde con la del día Conejo en los 
calendarios nauas y ñuu dzaui. La palabra original 
para “conejo” ha desaparecido en la mayoría de las 
comunidades, pero algunas personas lo recuerdan 
como bixja (Lashjochhj) o beshjia (Ljxill), términos 
que se diferencian demasiado de laba. No obstante, 
laba puede designar la huella de un animal, eventual-
mente de un conejo. Otra pista de reflexión fue que el 
término lhapa: en Rha le’a (Villa Talea de Castro) 
significa la pizca, y uulhape la cosecha del maíz. El 
conejo es un animal estrechamente relacionado con 
este momento crucial, ya que si no se hace los rituales 
necesarios, los que van a cosechar serán los animales 
y no dejarán nada para el ser humano. El conejo de 
hecho representa una gran amenaza para el momento 
de lhapa. Otra palabra para reflexionar ha sido lauba, 
en Ljxill. Se trata del periodo de calor, a partir del mes 
de marzo hasta finales de agosto, un momento clave 
tanto para la siembra como para la cosecha. Esta po-
sibilidad llamó la atención durante el encuentro porque 
el día que sigue lhapa es el día nhis “agua”, otro ele-
mento clave para el trabajo de la tierra.
9. Nisa – Nhis
Nisa no representa ninguna dificultad interpretativa; 
la raíz no presenta variaciones y la traducción con-
cuerda entre Urcid (2001: 217-221) y Justeson y Ta-
várez (2007). Nisa es traducido como “agua”. En dilla 
xhon y dilla Xhidza, el agua se pronuncia nhis.
10. Tela/Dela – Wdela
Aquí también concordamos tanto en la transcripción 
como en la traducción de este día con los autores 
precitados (Tabla 1. Ellos tradujeron Tela o Dela 
como “nudo”. De hecho, en dixha xhon, wdela signi-
fica “abracé”, chela “estoy abrazando” así como 
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cuando dos personas se abrazan con sus brazos cru-
zándose.
11. Lao – Lao /Bxholo
Para este día de la undécima posición, todo concuerda 
también entre Urcid (2001) así como Justeson y Ta-
várez (2007) (Tabla 1). El mono en dixha lo Ya´a/lo 
I´ya, se dice bxholo, lo que corresponde con el argu-
mento de Urcid (2001: 194) de que “mono” contiene 
en la última parte de su palabra la partícula lo (loo en 
el “vocabulario” de Córdova (272v y 273). También 
es interesante notar que en muchas de las representa-
ciones glíficas del día (Urcid, 2001:Fig. 4.99), se 
percibe un énfasis en el ojo del mono que también se 
pronuncia lao o lo (“el ojo”) según los variantes, qui-
zás sea una forma de insistir en la pronunciación.
12. Biaa – Biya’a
Este día presenta más dificultades. En la Tabla 1, se 
puede notar que su traducción aceptada actualmente 
es “raíz /planta jabonera”. Urcid (2001: 139-147; fig. 
4.45) destacó la relación entre el glifo N a una planta. 
Luego lo relacionó con las entradas 228v y 429 en 
Córdova de Piaa como “planta xabonera que sirve de 
xabon” así como piaa, piaatochani como “xabón 
desta tierra rayzes”. Pero el término biaa, en las va-
riantes de hoy en día en la región Ya’a/ I’ya, no co-
rresponde a esta planta o a esta raíz. La planta que 
produce el jabón se llama bib, o bibe´, según las va-
riantes. Les parecieron mucho más lógico a los maes-
tros la interpretación de Víctor de la Cruz (1995: 
163-166) a partir de su variante diidxazá (zapoteco 
istmeño). El autor istmeño tradujo piyàa de acuerdo a 
las entradas en Córdova (1987b [1578]: 415r) como 
“Tuna”, la fruta del nopal. El nopal es una planta im-
portante, ya que sirve para curar, para realizar el 
adobe, para producir color y por ser comestible. La 
traducción del término bia o piya por “planta/raíz 
jabonera” en realidad sigue al nivel de propuesta y ha 
sido ya objeto de varios debates152.
Ahora la dificultad en argumentar la designación 
de Nopal para este día reside en la parte iconográfica, 
ya que claramente no es un nopal el que aparece en 
los glifos para este día. Otra pista de reflexión fue 
compartida a Dávila por Iván Rivera (comunicación 
152 Seler (1904: 47); Caso (1928; 1965); Cruz (1935: 58, 90); Whittaker 
(1981: 5); de la Cruz (1995: 163-166); Urcid (2001: 139-147).
personal, junio de 2016). Rivera anotó la presencia del 
glifo con el símbolo del maíz, en un contexto que le 
permite interpretar al glifo como las hojas en dirección 
hacia dentro, como dejando salir al maíz o, en este 
caso, el elote153. En la Figura 14 se puede notar que el 
adorno tripartita que Urcid (2001:fig. 4.85) describe 
en el glifo J, naa –que refiere al maíz– está también 
presente en el glifo N, bia.
A partir de este dato, se han explorado los datos 
lingüísticos con una nueva perspectiva: el concepto 
para una verdura tierna se traduce por el color verde 
en dilla Ya´a/ tíza I´ya. Verde se pronuncia Ya´a. El 
maíz es xhua, xhoa o xhu’ según los variantes. En el 
Vocabulario de Córdova (1987b [1578]), la entrada 
“hoja de maçorca de mayz verde”, corresponde a 
Pecuélayàa (221v); la de “Camisa de maçorca verde 
de mayz”, es traducida por pecuclaya´a (71r); y la de 
153 En la Estela 1 de Yucuita, en la Mixteca Alta. Su argumentación será 
expuesta en su disertación doctoral de la Universidad de Leiden.
Figura 14. a) El glifo J dividido en tres partes por Urcid (2001: fig. 
4.85) con el elemento tripartita arriba. b) Comparación del glifo 
J y N por Iván Rivera (2016, disertación doctoral en curso, 
Universidad de Leiden).
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“çarzo de hoja de mayz verde”. Pecèchi yàza, pilij 
yàza, picèchi (104v).
Otro elemento interesante es la aparición en el 
diccionario de Córdova (92v) de piaatoba «Coraçó 
del maguey, vide cogollo» y en 253v, piàatòba «Ma-
guey, una tela sótil, de encima». El maguey es aquí 
“toba” y “piaa” es entonces el corazón de la planta, 
la parte superior que crece y sale en el medio de las 
hojas. Ésta es la que se recoge cuando está lista, quitan-
do las hojas de la planta, para extraer la savia  necesaria 
para la producción del pulque. Esto hace resonancia a 
la expresión chhllia (en Ljxill) o eyya´a (en Exhu´ni) 
“está saliendo”. En tíza le´ya cuando la verdura, el 
elote ya está listo para recogerse también recibe el ad-
jetivo ya´a, un hombre listo para casarse también es 
ya´a. Comprendimos entonces el término bia como la 
composición de un sustantivo con un adjetivo. Ya´a 
referiría entonces a la cualidad de lo que apenas sale, 
que apenas está listo para recogerse, tierno, cuando 
sus hojas se abren y que ya se le puede recoger.
El prefijo pi- o bi- es un marcador de animación y 
refiere a lo que está vivo (Cruz, 1995: 152; Tavárez 
2011: 127). Marcus (2003: 345) por su parte, lo inter-
pretó más precisamente como una “fuerza de vida 
sagrada”, bajo la forma de -pi o -pèe. En Lo Ya´a / Lo 
I´ya, los sustantivos que empiezan por el prefijo be- se 
refieren a un ser vivo: bene’ “persona”; beko “perro”; 
belà “serpiente”, béla “pescado”, etc. En cambio, el 
prefijo bi- se refiere más bien al mundo vegetal, aun-
que también cuando se hace alusión a un animal, de 
forma más general, también se puede utilizar este 
mismo prefijo. Butler (2000: 21) lo ha registrado como 
bia en Yazechhyi’ (San Baltazar Yatzachi el Bajo y el 
Alto): “[…] término genérico que también tiene uso 
pronominal, que incluye toda clase de bichos, hongos, 
pinos, nopales y pelotas […]”. En las variantes de los 
autores del presente texto se trata de bi-. Lo mismo 
con biaza «granada»; bibe «planta jabonera»; bia 
«nopal» o también “hongos” en ciertos casos; bin «la 
semilla para sembrar»; etc. Es posible entonces que el 
prefijo bi- se refiera en este contexto, a la planta en 
general y, biya´a—es decir el día de la posición 12 en 
el calendario— a las plantas comestibles simbolizadas 
por el maíz tierno. Bia o biya´a podría designar en este 
caso a las plantas en el momento en el que sus frutas 
estén listas para recogerlas, sería una metáfora del 
elote como la “planta verde, lista para recogerse”, que 
simboliza en él todas las plantas comestibles y más 
aún, simbolizaría la vida de los hijos, de los nietos, de 
las comunidades que crecen con sus nuevas genera-
ciones.
13.Gue/ ee – Gi’/Gia
La forma más común de este día es laa. No obstante, 
en su estudio iconográfico, Urcid (2001: 167-170) 
comparó el glifo que atribuye al decimotercer día con 
el día de la posición equivalente en el tonalpohualli 
mexica y le da el significado de “caña”. Este signifi-
cado correspondería a la raíz menos común del día, 
quij, que corresponde a carrizo en el vocabulario de 
Córdova (1987b [1578]: 74r). En Chhelhia´, gi´ sig-
nifica “carrizo”, en dilla xhon es gia. Ríos señaló 
durante el encuentro, que es más correcto traducir la 
palabra como “carrizo” en lugar de “caña” porque la 
caña es una planta que no es originaria del continente 
y no corresponde al patrimonio saa.
14. Lachi/Lache – Lall
La raíz más común de este día es lache. Justeson y 
Tavárez (2007, Tabla 1) eligieron etzi, que es una de 
las raíces menos frecuentes (que aparece con los pre-
fijos 1, 12 y 13). La tradujeron como “jaguar”. Pero 
Etzi sólo se encuentra en 8 casos y si se toma en 
cuenta las raíces menos frecuentes, echi es entonces 
la que está más presente con 248 casos para los prefi-
jos 1; 12 y 13.154 El jaguar es bell en dilla xhon, belli 
en dilla Xhitza, lo que tiene más resonancia con echi. 
En su estudio de los glifos, Urcid (2001: 156-157) 
también identificó para este día, la representación de 
un jaguar. No obstante, la raíz que eligió para definir 
este día fue la más frecuente: lache, que se traduce 
como “corazón”. Esta definición también coincide en 
lo Ya’a/lo I’ya, por que Lall significa “corazón” en 
dilla xhon. Urcid relacionó el concepto de corazón con 
el del jaguar debido al dios Tepeyollotl, “Corazón de 
la montaña” en nauatl y su relación con el felino. Se 
puede añadir también que el jaguar es un animal rela-
cionado con el naualismo y con las personas chope 
lhachhè,155 personas de “dos corazones”. Este día es 
un caso muy interesante, porque se puede identificar 
una unidad semántica con las dos raíces que represen-
tan el mismo día y que corresponden ambas con la 
representación glífica.
154 Esto se pudo observar en la base de datos prestada por Oudijk (ver 
arriba). La raíz más común –lachi– se presenta 1282 veces.
155 Chope lhacchè corresponde a Chupa làzi en Exhu’ni (ver punto 4.2).
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15. Ina – Na’
En la Tabla 1, se nota la concordancia para entender 
Na como “el campo de maíz”. En tíza Ya’a/ tíza i´ya; 
Na’ se refiere al campo de maíz, cuando está listo para 
sembrarlo, es el terreno preparado y trabajado, esto es, 
en el momento justo en el que la tierra está dispuesta 
a recibir los granos del maíz.
16. Lao – Lao
Lao se refiere a varios significados diferentes. En la 
lista de Justeson y Tavárez (2007, Tabla 1), está tra-
ducido por “cuervo”. Pero en dilla Ya’a, el cuervo se 
pronuncia bexje o bechj. Urcid (2001: 184-185), por 
su parte, interpreta loo en Córdova (1578 a) –lao en 
el documento de Yetzáa–, según tres traducciones de 
Córdova (1987b [1578]: 289r) por “ojo”. Esta traduc-
ción corresponde a uno de los significados de lao/lo 
en el dilla Ya’a/ tíza I’ya actual. 
Pero el campo semántico del término es muy am-
plio. Lao/Lo refiere al ojo, pero también al rastro de 
la cara, a un señor, a la parte que cubre algo y en al-
gunos casos, puede hacer referencia a un elemento 
celeste relacionado con el aire o con las alas. También 
significa en ciertas ocasiones a la tierra, a la parte más 
alta del cerro, en su cima, donde se efectúan los ritua-
les. Este significado es también importante ya que el 
glifo L, que designa este día, es una división cuadri-
partita con un punto central (Urcid, 2001: Fig. 4.92), 
tal como se divide el espacio ritual en la cima de los 
cerros.
18. Xoo – Xho’
Xoo no representa ninguna dificultad interpretativa ya 
que en dilla Ya´a/tíza I´ya, el significado de xho´ es 
precisamente el movimiento, el cambio, palabra co-
nocida por su asociación con el temblor en los dife-
rentes calendarios mesoamericanos. Esto corresponde 
con las traducciones de ambos autores.
19. Opa – Gupa/Gopa
Urcid (2001: 201) traduce lopa por “húmedo; frío” 
que es similar a la traducción que se consigue en Jus-
teson y Tavárez (2007) por opa. Gupa o gopa en dilla 
xhon y dilla Xhitza refiere a algo húmedo. Es intere-
sante interpretar el término junto con el prefijo en el 
caso del folleto 1407r, donde se escribió binopa, pa-
labra que puede significar tanto “no hay humedad”, 
pero también referir, en Xjollo, al respeto que se le 
otorga al altar o al beso que se le da a un objeto sagra-
do; también al beso que uno da a su padrino, se llama 
binopa. En Ljixll sería bidegupa.
20. Lapag – Lhape
La raíz más común del día 19 es lapa, para la cual 
Urcid (2001: 164) propuso como traducción “gota de 
lluvia”. Justeson y Tavárez (2007:Tabla 1) eligieron 
la raíz menos frecuente para su tabla, epag o ipag, 
para la cual no propusieron una traducción. En el 
encuentro, no se pudo tampoco encontrar una inter-
pretación posible para esta raíz. En cambio, el análisis 
de la raíz lapa aportó más resultados. Lhape en tíza 
Ya’a/ tíza I’ya, puede tener diferentes significados, 
según la palabra con la cual será asociado. Por ejem-
plo, chhelhape significa “cosechar” en dilla xhon. 
Nhislhapa refiere a una lluvia ligera. Si se asocia 
lhape con el “agua” nhis, la palabra recibe la conno-
tación de “ligero”, lo que puede corresponder con la 
noción de gota ya que, según el análisis de Urcid 
(2001: 157-165), el glifo está relacionado con el agua. 
En este sentido, podría tratarse de una lluvia ligera, 
propicia para una buena cosecha.
20. Lao – Lao
El significativo de este día es bastante claro. Así como 
lo argumentó Urcid (2001: 212-213) y así como se 
anota en la lista de Tavárez y Justeson (2007), lao 
refiere al rostro de una persona, su cara y extendiendo 
su semántica, se puede entender como un señor. Este 
razonamiento, junto con el estudio iconográfico pro-
porcionado por el mismo autor (211-213), nos con-
vence en la atribución de su traducción del día como 
“Señor”.
3.2.2 Interpretación de los prefijos
Como ya se ha expuesto anteriormente, el significado 
de los prefijos no está claro. Podrían ser coeficientes 
numerales o, como propuso Urcid (2001: 102-103), 
puede ser el equivalente a las 13 Aves mexicas. Es 
probable que correspondan a términos reverenciales, 
sagrados y arcaicos de los cuales el significado no se 
podría ni encontrar en Córdova (1987a [1578] y b), ni 
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en las lenguas actuales156. No obstante, se puede ob-
servar en los términos constituyentes de los 13 prefijos, 
ciertas palabras con significados muy llamativos por 
similitud con palabras actuales muy comunes. Por está 
razón, se propuso que cada prefijo se refiera a un 
concepto determinado de la cultura saa.
Esta pista interpretativa se fortaleció a partir del fol. 
384v del corpus de Lachewize (AGI 882, Biye 11), 
donde se trazó una representación esquematizada del 
universo. La página presenta un mapa o una estructu-
ra del universo que consiste en un eje dividido en tres 
niveles (yoo). El nivel del medio es yoo yeche layo 
(nivel del mundo o “comunidad de la tierra”); el que 
está abajo es yoo gabila (nivel del “inframundo157”) y 
el que está arriba es yoo yaba (nivel del cielo). El 
siguiente texto se ubica debajo de la hoja: «xua laci 
yaba ledo yeche layoo», traducido por Tavárez (2011: 
198) como: «El señor de los círculos (o turnos) del 
cielo, que terminan en la tierra”. Ríos (2011: 133-136) 
ya ha argumentado que la expresión yoo hace referen-
cia a tres periodos: tiempos-espacios y que entre estos 
tres espacios, gravitan los días y las trecenas, recibien-
do así la influencia más o menos fuerte de cada nivel. 
Escritos con el alfabeto práctico, estos niveles tienen 
como nombre «yo’o yell’lhio», son una metáfora de 
la tierra; el segundo periodo, es «yo’o gabil’la» (lugar 
de los difuntos, o “el lugar del canto”); y el tercero, 
refiere al cielo: «yo’o yeba». Esta división tripartita 
del universo ya ha sido discutida por Cruz (2007: 88) 
y corresponde a algo común en Mesoamérica (López- 
Austín, 1994: 19-21; 1992 [1982]: 173; Reyes Gómez, 
2017: 17-38).
Entre cada uno de los tres niveles principales del 
fol. 384v, figuran ocho círculos que representan dife-
rentes etapas/lugares. En cada nivel –yo’o yell’lhio; 
«yo’o gabil’la y yo’o yeba– se encuentran cuatros 
círculos y uno al centro, en forma de quincunce. Los 
interpretamos como los soportes cosmológicos con los 
cuatros puntos cardinales y el eje central, son las casas 
yo’o del cosmos. Durante una estancia en la Univer-
156 Ver Jansen y Pérez (2009: 104ss). Ellos refirieron a la “lengua divina” 
y lo ilustraron con la lengua de los iya en el pueblo Ñuu Dzaui, así como 
con la lengua tolteca zuyua, una lengua con «términos arcaicos y a 
paráfrasis metafóricas, que suenan exquisitas y ambiguas, nobles y hasta 
inaccesibles para los mortales» (Jansen y Pérez, 2009: 105). 
157 Manuel Ríos expuso durante el encuentro, su interpretación de la 
palabra gabila, traducida generalmente como “inframundo” como “el 
lugar donde cantan”. Analizando la palabra gabil´la en dilla xhon y xhidza 
o yibil’la en tíza le’ya, se entiende efectivamente como “el lugar donde 
cantan”. Por ejemplo, la palabra designada al pueblo de Santa Cruz 
Yagavila, Yagabil’la en dilla Ya´a/I´ya significa “el árbol que canta”. Esta 
traducción corresponde a la representación del Mictlán en Teotihuacán. 
sidad de Leiden,158 Tavárez (2013) expuso su interpre-
tación del documento y anotó el hecho de que cuando 
se enumeran los 5 círculos que forman cada casa yo’o, 
así como los 8 que siguen hasta el siguiente nivel del 
mapa, resultan 13 círculos, desde una casa hasta la 
siguiente.
Figura 15. Gobierno de España, Ministerio de Cultura, Archivo 
General de Indias, México 882, 384v. (Cortesía del Archivo 
General de Indias, Sevilla, España)159.
El mapa enseña así el tiempo-espacio, con los días 
que se mueven gradualmente entre los tres diferentes 
niveles del universo. Es importante mencionar aquí 
que los conceptos separados en las lenguas latinas de 
«tiempo» y de «espacio» corresponden a un concepto 
158 Durante el coloquio “Canon on the Move, Text and Transformation”, 
organizado por el grupo de investigación Global Interactions en la 
Universidad de Leiden en mayo 2013.
159 La ilustración proviene de la reproducción micro grabada prestada 
por Oudijk.
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indivisible en la semántica saa. Se trata de un todo, el 
tiempo se mueve en el espacio y el espacio correspon-
de al tiempo. En dilla xhon, «lhatj» refiere al concep-
to «tiempo-espacio», según su utilización, determina-
rá un lugar o un momento. Kanhi significa tanto 
«mucho detrás» como «hace mucho tiempo, en aquel 
tiempo». Reyes (2017: 20, fig. 4) describe algo muy 
similar entre los Ayuuk, con una serie de sufijos que 
indican en qué nivel estamos en referencia al cielo o 
a la tierra, girando sobre los tres niveles del mundo en 
una serie de 9 etapas.
Otro lugar donde se hace referencia a las casas yo’o 
es en el Biye 85a (folleto 1405v hasta el 1415r, AGI 
882). Los ciclos de trece días o trecenas, se enlistan 
debajo de su casa, señaladas por el nombre yoho o 
yo´o “la casa” y se acompaña de su representación 
pictográfica. El autor sintió la necesidad de represen-
tar pictográficamente las casas de cada trecena, con-
yugando alfabeto con pictografía. La metáfora de la 
“casa” utilizada para referirse al espacio temporal yo’o 
es aquí evidente. En cuanto a las glosas que co-
rresponden a las casas, las entendemos de la misma 
forma que Tavárez (2011: 198) las ha interpretado. Es 
decir, cada glosa indica cuál de las “casas” yo’o defi-
ne la trecena que sigue: estas casas serán la de la 
“tierra” yo’o yecchlhio; la del cielo yo’o yeba; o la 
del lugar de los difuntos yo’o gabil’la. Cada trecena 
corresponde entonces a un espacio temporal específi-
co de los tres niveles del cosmos. También, en las 
casas yo’o 1, 6, 11, y 16, empieza el nuevo ciclo de 
65 días, que tiene por nombre Gwzio, el dios de la 
lluvia, del trueno y de los rayos, el rector el tiempo. 
El periodo se refiere al dios de forma concreta, lo que 
conlleva a entender la segunda frase que acompaña la 
casa 1, ricijlaza gocioo i “aquí empieza el primer 
tiempo de Gwzio” (Tavárez, 2011: 198) y que se es-
Figura 16. Trecena conectada con la Casa de la Tierra (yoho lleo). Gobierno de España, Ministerio de Cultura, Archivo General de Indias, 
México 882, 1405v y 1406r (cortesía del Archivo General de Indias, Sevilla, España)160.
160 La ilustración proviene de la reproducción micro grabada proporcionada por Oudijk.
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cribiera así con el alfabeto práctico: Risii laa za´ 
Gwzio 1.
Estos espacios así como la presencia de Gwzio 
ilustra la relación estrecha que existe entre Biye y ri-
tual. Por esta razón, quisimos intentar establecer una 
relación entre estos espacios, los prefijos dentro de un 
contexto ritual, con indicaciones sobre la ubicación de 
los días dentro del tiempo-espacio saa. A partir de 
estos datos, tratamos de interpretar los prefijos como 
un reflejo de la posición a la cual corresponden en el 
universo. Los escribiremos a la vez en negrita —para 
referirnos a la forma en la cual Justeson y Tavárez 
(2007: tabla 1.2; 2008; tabla 2) los registraron dentro 
del corpus de Lachewize— y en itálicas según el dilla 
ya´a/i´ya actual.
día que”. Siguiendo la lógica de que se trata de uno de 
los días ubicado en el espacio de las casa yo´o, lo in-
terpretamos más bien como la referencia del “lu-
gar-momento”, el momento en un lugar definido 
“cuándo y dónde”. En Exhu´ni, la expresión “záa nà 
záa” en el contexto de la ejecución de un ritual, se 
entiende como “ahora y cuando”, especificando el 
lugar y el tiempo en el cual los participantes del ritual 
se encuentren. De hecho, si se observa el espacio 
donde se efectúa el ritual, está estructurado por su 
centro y las cuatro esquinas, así como aparecen en las 
casas del universo del presente mapa.
6. Kua/ Kuala – Gua
En dilla Xhitza, gua puede significar “meter; poner”; 
gua´ “quitar”. Se podría tratar del primer día al salir 
de la casa yo´o. Se entiende entonces como el momen-
to de dar, de poner algo para los dioses, para la tierra. 
Referiría al acto de avanzar, de poner algo en el mun-
do.
7 y 10. Bila – Bila
Bi- corresponde al prefijo para designar las cosas vi-
vas, las plantas, los animales, los elementos con vida 
en el planeta. También bila como se ha expuesto en la 
nota 158, puede significar “cantando”. Otra posibili-
dad interpretativa para este círculo correspondiente a 
la secunda posición exterior de la casa yo´o, es su 
función de negación como prefijo “bi-”. Siguiendo la 
referencia a la vida ritual, podría quizás referirse al 
canto, o también a las hojas vivas bilaa/bilaga según 
las variantes.
8 y 11. La – La, laga
“La” puede referir a muchos conceptos: a la hoja la; 
laga; también a algo cierto; es algo filoso. En términos 
de un contexto ritual, podría referir al cuchillo agudo.
9. Yoo/Yoolo – Yo´o
Otra vez está indicado el término yo´o, “casa”. ¿O 
quizás yoo el río? El día 9 corresponde al cuarto día 
en el camino de una casa a otra, es el que corresponde 
a la mitad del camino, ya que ocho círculos están 
entre cada casa. Puede señalar una etapa, un momen-
to determinado. El sufijo lo referiría en este caso a una 
1. Yag – Yag, yaga
Yag, yaga según las variantes significa “el árbol”. El 
árbol como metáfora del eje principal del mundo, el 
pilar. Esto corresponde a nuestra percepción del yag; 
yaga como un árbol levantado, parado como un pilar 
o un eje, el eje central del universo. Esta metáfora del 
mundo está muy bien representada por López-Austin 
(2006 [1990]: 84 cuadro 3) y Reyes (2017: fig. 3) que 
remite a la metáfora Ayuuk, del mundo como un árbol 
gigante con sus raíces bajo tierra, el tronco en la su-
perficie y las ramas en el cielo. Aquí se propone en-
tonces de entender yag como el círculo en el centro 
del espacio yo’o.
2, 3 y 5. Yoo – Yo´o
Luego se representan tres prefijos yoo. Están separa-
dos por uno, el prefijo número 4, Cua o Cuala. Lo 
observaremos después. Como ya se ha mencionado en 
repetidas ocasiones, yo´o significa “casa”. Esta palabra 
también tiene una extensión semántica muy fuerte. Se 
interpretan aquí como “casa”. Yo’o “casa” correspon-
dería a las esquinas que demarcan el espacio de cada 
nivel del universo.
4. Ka/Kala – Ga
La interpretación de este término es un poco más 
complicada. Gala puede referir a “donde existe, don-
de vive” en Ljxill. También ga, o gall corresponde a 
un espacio de tiempo determinado, es decir, un mo-
mento “cuándo” o “dónde.” Galla “el día cuando; el 
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preposición de lugar como “en”; “adentro”. En este 
caso “en la casa”.
12. Bene’ – Bene
Bene’ es una palabra bien conocida, bene’ como per-
sona, individuo, pueblo, gente. Se trata del ser huma-
no. Podría tener un significado simbólico, en relación 
con la posición de este prefijo, como penúltimo antes 
de llegar a la próxima casa. Puede tener relación por 
ejemplo, con la dimensión individual, humana y hu-
milde como se presenta el ser humano antes de ejecu-
tar un ritual.
13. Yeze – Yell, yechh, yedzi, yèezi
Yell o yechh en dilla xhon; yedzi en dilla Xhitza, yeezi 
en tíza le´ya de Exhu´ni. Se refiere al pueblo, es decir, 
a la comunidad humana. Yell´lhiu; yechhlhio; yedzi-
lu´yu; yèeziloyu es la tierra habitada por los humanos, 
el mundo vivo y sagrado. Podría tratarse de una di-
mensión colectiva en relación con la simbólica ritual. 
Este prefijo correspondería, según nuestra lectura a la 
posición 13, a la última antes de llegar a un nuevo 
espacio del universo, a una nueva casa yo´o.
Las interpretaciones propuestas en relación con los 
prefijos representaron para los diferentes participantes 
del encuentro, una nueva pista para explorar el signi-
ficado de estos prefijos en una dimensión mántica, 
utilizada por los expertos rituales y especialistas de la 
adivinación. Para ilustrar esta proposición de lectura, 
sigue un esquema (Figura 17) representando el plane-
ta tierra, con los movimientos de los días que la rodean. 
Según la perspectiva de un habitante de la tierra, el sol 
se mueve día tras día alrededor de nuestro planeta, 
moviéndose cada vez de nivel y llegando a ciertos 
momentos a un espacio determinante. El tiempo-es-
pacio es uno y se mueve constantemente de forma 
cíclica. Así como lo explicó Ríos (2011: 34) el “espa-
cio-tiempo-vida constituye una unidad y realidad total 
que articula el entorno, el tiempo y una cosmovisión 
en vivencias fundamentalmente comunitarias, median-
te una organización social que reconstruye valores y 
prácticas asociadas a un profundo pensamiento reli-
Figura 17. Representación del planeta tierra con los prefijos circulando en los diferentes espacios del universo (Dávila, 
2016).
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gioso, expresado en el concepto yhell’lhio yhela nban 
chechhó, nuestro tiempo-espacio-vida”.
3.2.3 Conclusiones del capítulo
El corpus de Lachewize con todos los ciclos de 260 
días Biye que contiene, representa una fuente funda-
mental en el patrimonio de la región Ya’a/I’ya. Al igual 
que su equivalente en los Valles Centrales, el Piye, 
falta aún mucho trabajo interpretativo para el enten-
dimiento de sus múltiples capas semióticas, así como 
su carga simbólica y el lugar que ocupaba en la socie-
dad saa. Su conocimiento es de suma importancia para 
los habitantes de la región Ya’a, como patrimonio de 
sus saberes, de su lengua y de su historia. El trabajo 
de interpretación de los días del Biye y de sus prefijos 
ha sido desarrollado exclusivamente por individuos 
ajenos a las comunidades de la región, no hablantes 
del tíza Ya’a o tíza I’ya. Los datos proporcionados por 
los estudios previos que han sido realizados sobre el 
Biye y el Piye, así como la obra de Fray Juan de Cór-
dova (1578a y b), han permitido tener una base muy 
sólida para empezar un trabajo de interpretación con 
representantes de la revitalización cultural en la región, 
esto es, los miembros de las comunidades y hablantes 
de la lengua.
El trabajo de interpretación por los hablantes del 
tíza Ya’a y del tíza I’ya, ha permitido confirmar la 
unidad lingüística y semántica del Biye con el Piye 
descrito por Córdova en 1578 e igualmente, con los 
glifos saa a partir del trabajo de Urcid (2001). Esto 
permite concluir que el mismo Biye, el que aparece en 
los documentos del corpus de Lachewize —escrito por 
los weneya’a/en’ne ruyùnì de la Sierra Norte y con-
fiscados a finales del siglo xvii— evidencia una con-
tinuidad cultural de los testimonios arqueológicos. 
Esto también implica que para interpretar los días del 
Biye, es necesario considerar los avances en la lectura 
de los glifos saa y no se puede trabajar únicamente 
con los datos lingüísticos.
Se corroboró también la importancia de la colabo-
ración de personas hablantes de una lengua que des-
ciende de la lengua escrita en los documentos del 
corpus. El hecho de conocer y por lo tanto, de interio-
rizar su lengua materna; de conocer sus sutilidades y 
su poesía; de haber vivido en la misma región y de 
haber sido educado en un ámbito cultural, con los 
valores y vida ritual de los descendientes directos, 
permite abarcar una abertura interpretativa que no 
tiene comparación. Abrir los valores interpretativos, 
permite abrirse también a la función mántica del Biye, 
herramienta de lectura simbólica por excelencia y que 
requiere múltiples lecturas posibles.
Por último, se propuso el esbozo de una nueva 
lectura para los prefijos presentes en los ciclos del 
corpus. Nuevas posibilidades interpretativas son en-
riquecedoras, puesto que sus significados son inciertos 
hoy en día. El Biye tenía un papel fundamental en la 
vida ritual, la cual rige el ritmo de las comunidades 
desde los tiempos ancestrales. Los prefijos debían de 
tener una dimensión simbólica fuerte, aportando un 
nuevo carácter al día, un carácter que lo enriquecía al 
nivel mántico. La posición de los días entre los dife-
rentes niveles del mundo es muy alentadora como 
campo de reflexión; cada día corresponde a un espa-
cio-tiempo definido. En la lengua saa las nociones de 
día; de sol; de espacio y de tiempo, son muy unidas 
semánticamente e implican metáforas importantes a 
un nivel de crecimiento personal, espiritual, comuni-
tario y religioso.
Durante las páginas aquí expuestas se ha demostra-
do el valor de desarrollar la colaboración entre el 
mundo académico y los representantes culturales de 
las comunidades correspondientes. Se trata, por su-
puesto, en primer lugar de frenar la exclusión dentro 
de la producción de conocimiento, como ha sido la 
costumbre durante siglos en nuestros campos de estu-
dio. Así también, de erradicar la exclusión al acceso a 
los datos que existen sobre el patrimonio local, saberes 
compartidos y generados por sus mismos integrantes. 
Fue fundamental, abordar el conocimiento acerca del 
patrimonio al que pertenece un grupo cultural, además 
de integrar su estudio dentro de una dinámica inter-
cultural, con miembros de las comunidades vincula-
das, que hablan su lengua, que conocen e interiorizan 
su propia cultura.
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Capítulo 4. 
En los lugares sagrados de Exhu’ni
 — La unión de lo material con lo inmaterial
 — La unión del humano con el paisaje
 — La unión de la memoria y de la historia
Para ahondar en los vínculos antes mencionados, 
este capítulo aborda elementos sobre la comunidad de 
Exhu’ni, así como el capítulo 5 que concierne a las 
comunidades de Lashjochhj y de Ya’ade, y tiene dos 
objetivos: el primero, explicar la relación que existe 
entre los Bene’ Ya’a/En’ne I’ya y su paisaje sagrado, 
el cual forma parte del tiempo, de la sociedad, de la 
adivinación y del individuo mismo. Esta relación 
entre el ser humano y su medioambiente se materiali-
za en el ritual. El segundo, observar los lugares sagra-
dos en relación con su pasado, aspecto enriquecido 
con una prospección arqueológica, y poder entender-
los de esta manera como lugares donde se unen el 
patrimonio intangible y el patrimonio material de las 
comunidades. Son el soporte de su memoria y también 
el envoltorio de sus vestigios y por esta razón, los 
considero como loci de resonancia.
Como lo han señalado Oudijk y Urcid (1997), la 
historia de la región ha sido desestimada, en cuanto a 
su patrimonio arqueológico y a su papel en las diná-
micas interregionales anteriores a la conquista espa-
ñola. No obstante, como lo dan a entender los mismos 
autores (Oudijk y Urcid, 1997: 70-71), los pocos datos 
arqueológicos registrados indican una dinámica so-
cio-cultural interregional con la población de los Valles 
Centrales, evidenciada con la presencia de la misma 
escritura en ambas regiones.
El presente capítulo se estructura en tres partes. La 
primera parte es una presentación física del paisaje, 
resultado de las prospecciones arqueológicas realiza-
das con los miembros de la autoridad municipal del 
año 2016 y con el apoyo de la arqueóloga Saumur. El 
segundo punto explica cómo se concibe la relación 
entre los miembros de la comunidad y el paisaje sa-
En el segundo capítulo, se examinó el papel esencial 
de las personas dedicadas a la actividad mántica. La 
adivinación se ha ilustrado a través del trabajo de tres 
personas: doña Jacinta Chávez y don Macario Bautis-
ta en Exhu´ni y don Luis Morales en Lashjochhj. 
Gracias a sus interpretaciones de los signos, estas 
personas trasmiten los valores y los mensajes canóni-
cos claves del Logos de los Ken´ne I´ya / Bene’ Yaa. 
En la lectura del maíz, cuando doña Jacinta se dirige 
a Datá Àanio, todos los individuos ken´ne cobran vida 
en los granos de maíz, la comunidad toma vida dentro 
de su mantel cuadrado sobre la mesa y los cerros se 
manifiestan ahí. Los participantes reunidos alrededor 
de la mesa, cohesionan el humilde mundo humano y 
el mundo divino del medioambiente. Datá Àanio se 
comunica con los seres humanos gracias a doña Jacin-
ta. Los cerros también eran presentes en las interpre-
taciones del oráculo por Macario Bautista. Los cerros 
interactúan y la personas weneya’a/en’ne ruyùnì 
manejan esta interacción con mucha atención.
En el capítulo 3, dedicado al Biye ancestral, se ha 
explicado la unidad conceptual del tiempo-espacio. 
Un espacio determinado corresponde a un día, a un 
momento, así como a una posición específica de los 
astros en relación con nuestra tierra. El eje del plane-
ta cambia según el ciclo del tiempo. Por lo tanto, el 
espacio forma un conjunto con el tiempo y, juntos, 
representan una expresión fundamental del Logos. De 
la misma forma, la relación entre los seres humanos y 
los cerros está regida a través del tiempo: los cerros 
representan puntos de referencia claves en el paisaje 
humano, donde se une la relación entre la tierra y los 
astros, los humanos y lo divino, lo prosaico y lo nu-
minoso, la realidad temporal y espacial (Broda, 1991; 
2000; 2001a). Esta unión espacio-temporal desembo-
ca en la siguiente pregunta: ¿Cómo los en’ne ruyùnì 
reúnen el pasado con el presente en sus cerros? Para 
contestarla, la he observado a partir de tres  perspectivas:
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grado en Exhu’ni, la forma en que está experimentado 
durante un ritual y las metáforas que se realizan con 
las ofrendas. Y el tercer apartado enseña cómo está 
interpretado gracias a dos ejemplos de discursos litúr-
gicos diferentes. La variante que se va utilizar duran-
te todo el capítulo será la variante Tiza Le’ya especí-
fica de la comunidad de Exhu’ni.
4.1 PROSPECCIÓN ARQUEOLÓGICA 
EN LOS SITIOS SAGRADOS
La Figura 18 enseña una vista aérea con los elementos 
principales del paisaje de los habitantes de Exhu’ni. 
Se observa la predominancia del Río Grande (Yóo 
Xheeni) que reúne a las diferentes comunidades que 
viven a su alrededor. Los cerros de la región son altos 
(hasta 2800m en Exhu´ni) con un relieve escarpado. 
Por este motivo, la diferencia climatológica entre un 
lugar y otro es grande, lo que tiene influencia en el 
trabajo agrícola. El río se extiende aproximadamente 
en un eje no-se. Después de pasar la región Lï Neanh 
(Chinanteca), el curso del agua gira hacia el distrito 
de Cuicatlán en las Cañadas. En el fondo de la imagen, 
se puede apreciar el Pico de Orizaba.
En cada cerro circulan cantidades de caminos que 
han sido elaborados por los habitantes desde tiempos 
inmemorables, cada uno de ellos es conocido por 
quienes habitan sus lugares. De acuerdo con los testi-
monios de las personas que caminaban anteriormente 
entre una comunidad y otra, el tiempo que se tardaba 
en llegar a las comunidades vecinas era de máximo un 
día de camino. Hasta los años noventa, quienes viaja-
ban a Lula’a (Oaxaca), caminaban dos días (Eleazar 
Bautista, comunicación personal, 2012). Las fiestas 
de cada comunidad eran la oportunidad (al igual que 
en la actualidad, pero con menor intensidad) para los 
habitantes de la región para vender e intercambiar la 
variedad de sus productos y, por supuesto, convivir.
El paisaje está dominado por cerros claves que son 
considerados como lugares sagrados, donde se realizan 
los cultos y que tienen una fuerte resonancia con el 
pasado. Estos lugares reciben la consideración no 
solamente de los habitantes de la comunidad a la que 
pertenecen, sino también de los habitantes de las co-
munidades vecinas que han habitado sus tierras. En-
carnan en ellos no solamente la sacralidad de los hu-
manos, sino el patrimonio mnemónico y arqueológico 
de sus santuarios. Estos cerros son los lugares por 
excelencia de las y los en’ne ruyùnì, que conocen los 
caminos, las historias, saben cómo dirigirse a ellos y 
los momentos en los que es necesario hacerlo.
En Exhu´ni se conocen muchos lugares sagrados. 
Muchos de ellos se ubican en áreas donde la gente ya 
no vive, y que ahora es de difícil acceso. En este tra-
bajo, se enseñarán los lugares que siguen muy activos 
en la memoria de sus habitantes y donde en la actua-
lidad se ejerce la vida ritual. En primer lugar, está Iy’ya 
Si´nu (Doce Piedras); este espacio sagrado reúne en 
él tres lugares de culto: Lo Walàzi Xheeni (el Gran 
Figura 18. Vista 
aérea de la 
comunidad de 
Exhu’ni. (© Google 
Earth, abril 2017).
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Figura 19. Lugares sagrados de Exhu’ni que formaron parte del recorrido con Jennifer Saumur en Julio de 2016 (© Google earth, abril 
2017).
Walàzi), Ro’ Porta (la Entrada, la Cueva) y Echuku 
Iizi (el Tronco Seco). Desde Iy’ya Si´nu, siguiendo 
hacia el Norte, esta I´ya Dè, espacio que corresponde 
al punto más alto donde se siembra actualmente en la 
comunidad. Y desde Lo Walàzi Xheeni hacia el Oeste, 
se llega a Iy’ya Yo’oto Yàxhi, “la Iglesia de Piedras 
Amontonadas”. En el Este de la comunidad, se en-
cuentran I’ya Kuatda (el Cerro de Lado) y Lil’li Eze’pe 
(La Punta Espinosa). Finalmente, mucho más en el 
Norte, está el cerro I’ya Rewi, situado actualmente en 
una zona forestal.
Las prospecciones arqueológicas se realizaron con 
un GPS en julio de 2016, con la inestimable ayuda de 
Jennifer Saumur y 3 miembros de la autoridad muni-
cipal (dirigidos por Wenceslao Cruz). Seleccioné los 
lugares en función de sus actividades rituales y pre-
gunté por aquellas personas que podrían haber conse-
guido materiales cerámicos prehispánicos en la proxi-
midad de los lugares, para que Saumur estableciera 
una evaluación cronológica de éstos y de los sitios 
referidos.
4.1.1 I’ya Dè e Iy’ya Si’nu
I’ya Dè e Iy’ya Si’nu son dos lugares de culto impor-
tantes y forman un conjunto en el paisaje de la comu-
nidad, dado que Iy’ya Si’nu se ubica en la continuidad 
de las terrazas que bajan de I’ya Dè hacia el Sureste.
I’ya Dè está al Oeste del centro del pueblo, a 2800m 
de altitud. Es un cerro alto y por su posición —atrás 
de la comunidad— corresponde a la parte llamada 
“espalda” kue’e de la comunidad: Yeezi “el pueblo” 
está interpretado lingüísticamente y metafóricamente 
en tíza le’ya así como en dilla xhon con cabeza, pies, 
espalda y cuerpo161. Conociendo esta metáfora, la 
impresión al estar en el pueblo es que I’ya Dè es su 
espalda que lo protege de los vientos. I’ya Dè fue 
mencionado por doña Jacinta Chávez (punto 4.2) como 
el lugar al que pertenecen y donde se reúnen las per-
sonas rayo, Ken’ne na etda’na, y también como uno 
de los lugares donde pasan las personas estrellas, 
Ken’ne yíeeto. Su Walàzi es de suma importancia y, 
como es el punto culminante de los cerros que rodean 
a la comunidad, posee una alta influencia en la vida 
ritual actual.
Con Saumur (2016), registramos la existencia de 
un montículo rectangular en su cima (Mapa 3). Es de 
gran dimensión, con aproximadamente 60m de largo 
161 A partir de diversos testimonios en Exhu’ni durante los años 2013 
y 2014 (Eleazar Bautista, Noé Cruz, Elvia López, Guadalupe López, 
Edilberto Bautista) y en dilla xhon por Florentino Ambrosio (2013) y 
Marta Cruz (2014).
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Figura 20. I’ya Dè e I’ya Si’nu.
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Figura 21. Izquierda: Walàzi 
de I’ya Dè. Derecha: vasija 
encontrada en una casa 
ubicada al pie del cerro I’ya 
Dè.
y 10m de ancho y está orientado en un eje no-se. En 
su base, se observan dos planicies grandes (una de 
aprox. 30m y otra de 80m de circunferencia) que se 
adaptan a la forma del cerro. El Walàzi (Figura 21) se 
ubica en la planicie principal, al Este del montículo. 
Debajo de este elemento arquitectónico, a una distan-
cia mayor a 100m, se identificaron sobre una de las 
terrazas los restos de una estructura más pequeña, de 
5m de largo sobre 2m de ancho. Las terrazas siguen 
sucesivamente sobre el relieve del cerro.
No se recuperó ningún tiesto de cerámica en la 
superficie del sitio, pero en una casa ubicada al pie del 
cerro, un señor nos enseñó una vasija que consiguió 
haciendo remodelaciones en su terreno (Figura 21). 
Se trata de una olla miniatura bicónica de asa verte-
dera con un pico vertical y de pasta gris arenosa. Según 
Figura 22. Iy’ya Si’nu desde la carretera Norte de Exhu’ni.
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Figura 23. Los tres lugares de culto de Iy´ya Si´nu. De izquierda a derecha Ro’ Porta; Lo Walàzi Xheeni y Echuku Iizi.
Mapa 4. Iy’ya Si’nu y sus tres Walàzi.
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Markens (2008: 79-82) este tipo de cerámica tiene una 
extensión cronológica amplia, que abarca desde la 
fase Pitao hasta la fase Liobaa Temprano (entre 400 y 
1000 d.C).
Iy’ya Si’nu “Doce Piedras” se eleva por encima del 
centro de la comunidad, con una decoración en letras 
gigantes “Bienvenidos Visitantes”. Es el cerro más 
importante según todos los testimonios que me han 
compartido. Como lo he mencionado previamente, 
existen tres sitios de culto diferentes en su cerro. El 
primero, Ro’ Porta, hace mención a una entrada, uti-
lizando el término Ro’, literalmente «boca», que se 
utiliza para referirse a una cueva o a una entrada. Se 
trata de una roca grande ubicada en el Oeste del cerro, 
a aproximadamente 20m debajo de su cima. El segun-
do es Lo Walàzi Xheeni y se ubica en el centro de la 
última plataforma del cerro, en su cima. Se trata de un 
conjunto de piedras en forma circular donde se ejecu-
ta el ritual. En el extremo Noroeste de la cima, está el 
tercer lugar, Echuku Iizi «el tronco seco», donde está 
otro Walàzi formado con piedras.
El recorrido con Saumur ha permitido representar 
la configuración espacial del sitio en su dimensión 
arqueológica. El cerro se divide en una sucesión de 
terrazas y pudimos identificar tres plataformas en su 
cima. En la última plataforma están localizados los 
dos lugares de culto actuales de Echuki Iizi y Walàzi 
Xheeni. A la altura de Echuki Iizi, en el extremo orien-
te de la última plataforma, se encuentran las bases de 
un edificio rectangular, orientado en un eje Este-Oes-
te. En el Este, la vista da directamente sobre el río Yoo 
Xheeni y el cerro Íy’ya Iyú (Íya Xhína en Debina), el 
«Cerro Perico»162. Una parte del suelo de estuco rojo 
162 Ver capítulo 6.
sigue estando visible. Se observa también una vereda 
en el Noroeste de la plataforma inferior, que baja di-
rectamente hasta Ro’ Porta, aunque hoy en día los 
En’ne Exhu’ni prefieren utilizar otro camino.
Los tiestos de cerámica conseguidos in situ presen-
taron un mal estado de conservación. No obstante, en 
la continuación de las terrazas del sitio hacia el Sur, a 
una distancia de 300m, los habitantes del terreno en-
contraron una tumba y recolectaron las cerámicas que 
estaban depositadas en su interior. Una de las piezas 
es un cajete cónico semiesférico, tipo G3M, de color 
gris y bordes negros, manufacturada en una pasta fina, 
delgada y con un pulimento al interior y al exterior 
(Figura 24). Markens (2008: 77-78) identifica ejem-
plos similares en los Valles Centrales, fechados en el 
periodo Posclásico (900-1521 d.C.).
También recuperaron otros cajetes semiesféricos y 
una jarra, de pasta arenosa y cocción diferencial que 
resulta en una mezcla de colores gris y anaranjado en 
su superficie.
Además, se hallaron cajetes miniatura elaborados 
con los dedos. Una jarra del mismo tipo fue alisada 
con un instrumento que parece haber sido un elote 
(Figura 25). Winter y Markens (2012) atribuyeron 
ejemplos similares en la misma región a la fase Chila 
del Posclásico Tardío (1250-1521). En los Valles 
Centrales, aparecen en el estudio de Markens (2008: 
74-87) para la fase Liobaa (830/850-1200). Saumur 
(comunicación personal 2016, ver capítulo 5) prefiere 
ser más prudente y atribuirlos al Posclásico en general 
(850-1521).
La tumba, que había sido vaciada dos años antes 
por los dueños del terreno, aún estaba abierta y era 
accesible durante nuestros días de prospección, lo cual 
facilitó su registro. La misma era de pequeño tamaño 
Figura 24. Cajete semiesférico de color gris y bordes negros 
con pasta fina, proveniente de la tumba a 400m de Iy’ya 
Si’nu.
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(de aproximadamente 70cm de ancho, 98cm de alto y 
2m de profundidad), con un techo plano logrado con 
el uso de lajas de gran tamaño, presentando además 
dos nichos laterales y otro más en el muro del fondo.
Sus características nos permitieron ubicarla crono-
lógicamente en el Periodo Posclásico, por su corres-
pondencia con tumbas similares en los Valles Centra-
les. No obstante, hay que destacar que la presencia de 
nichos es característica de las tumbas datadas en la 
fase Xoo163 (700-830/850) (Martínez, et. al., 2014: 
322-324).164
Estos datos permiten entender el lugar sagrado de 
Iy’ya Si’nu como un lugar sagrado con estructuras saa 
fechada en el periodo Posclásico, lo que refuerza la 
continuidad del vínculo entre los habitantes y estos 
espacios ceremoniales dentro de un contexto histórico.
4.1.2 I’ya Kuatda y Lil’li Eze’pe
I’ya Kuatda y Lil’i Eze’pe están en un cerro ubicado 
al Norte de la comunidad y que se extiende en un eje 
Este-Oeste. Significan respectivamente “El Cerro de 
Lado” y “Punta Espinosa”. Ambos lugares son impor-
163 Saumur y quien suscribe, utilizamos la cronología establecida por 
Lind desde 1991 y completada por Urcid (2003), Markens (2004, 2008), 
Urcid y Lind (2010) y Baudouin (2010)
164 Se observarán las mismas características en las tumbas encontradas 
en el cerro I’ya Xhína en Debína (Luvina), donde las características 
arqueológicas ha sido igualmente estudiados por Saumur (ver capítulo 6).
tantes también para la curación (eyún’na’be). La tradi-
ción oral (Macario Bautista, Macario López, comuni-
cación personal, 2012 y 2014) relata que los españoles 
quisieron destruir al cerro I’ya Kuatda. Para ello, 
lanzaron una bala de cañón sobre este. Pero como el 
cerro es un lugar muy fuerte y que tiene sus protecto-
res, justo a tiempo se movió, se puso de lado. La bala 
no pudo tocarlo y se cayó hasta abajo. I’ya Kuatda se 
quedó así desde entonces.
Caminando desde el pueblo y dirigiéndose desde 
el occidente hacia el oriente, se llega primero a Lil’li 
Eze’pe. Desde este lugar, se observa sobre el horizon-
te, a I’ya Dè, al Suroeste y la comunidad actual, sobre 
todos los cerros de la comunidad que se encuentran 
en la parte Norte del territorio de Exhu’ni (ver Figura 
30) y sobre I’ya Kuatda que sigue en frente (hacia el 
oriente). Registramos una primera tumba con el GPS, 
antes de llegar a una estructura de aproximadamente 
8m de largo sobre 3 de ancho. Se ubica sobre la cima 
del cerro y forma un montículo bajo el cual, una pri-
mera terraza marca un desnivel. De acuerdo con la 
forma del cerro, esta terraza forma un espacio de 
aproximadamente 10m de diámetro delante del mon-
tículo. En este mismo lugar se encuentra el Walàzi, 
recinto sagrado de la comunidad actual. Hay una se-
gunda plataforma que baja hacia el Oriente. Siguiendo 
el camino, apuntamos otras dos tumbas y una terraza 
que señala un cambio de nivel hacia más abajo.
Figura 25. Cajetes semiesféricos y jarra de color gris y anaranjado, provenientes de la tumba a 400m de Iy’ya Si’nu.
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A partir de este espacio se empieza a entrar en el 
cerro I’ya Kuatda, siempre hacia el oriente. Siguiendo 
sobre el mismo eje, el caminante se encuentra con otra 
serie de terrazas y tumbas, hasta llegar a una pequeña 
estructura (aproximadamente 10m2) con los restos de 
unas escaleras que detectamos en la parte lateral Su-
roeste (Mapa 6). El edificio está orientado en un eje 
SO-NE. Sobre él, están dispuestas las piedras del 
Walàzi de I’ya Kuatda. En el suelo se observaron 
restos de estuco del santuario de origen, ubicado sobre 
una plataforma. Una terraza marca el desnivel con la 
parte inferior donde se abre otro espacio amplio y 
plano, similar a una plataforma. En el centro de este 
espacio encontramos otra estructura pequeña y cua-
drada de 5m de lado. Otra terraza marca el espacio 
siguiente, el inferior. Ahí se encuentra otra plataforma 
con una estructura rectangular en su centro.
Más abajo hacia el Este, hay tres pequeñas estruc-
turas cuadradas y una tumba, dos terrazas y nueva-
mente un espacio amplio con un montículo en su lado 
Noreste. Ahí se ubica una estructura estrecha y rectan-
gular de aproximadamente 15m de largo con una 
tumba. A partir de este punto, existe una elevación del 
cerro para llevar al caminante a una última plataforma 
amplia, sobre la que yace la última estructura que 
hemos documentado. Esta estructura es más grande, 
de aproximadamente 25m en sus lados, igualmente de 
forma cuadrangular. Esta estructura, está igualmente 
orientada en un eje SO-NE y su orientación NE ofre-
ce una vista imponente sobre el cerro Iy’ya Iy’yú 
(Cerro de Cal), conocido en Debína (San Juan Luvina) 
bajo el nombre de I’ya Xhína (el Cerro Nariz). Su 
nombre en español es «Cerro Perico». Este cerro 
guarda en sí los vestigios de un centro ceremonial 
importante en la región y que, según nuestras primeras 
observaciones, tiene una cronología similar a la de los 
ejemplos de cerámica que nos enseñaron en Exhu’ni 
(ver capítulo 6). Debajo de esta plataforma hay una 
sucesión de terrazas que descienden hacia el Este.
Según los testimonios orales de los habitantes de 
Exhu’ni, las tumbas que yacen sobre el cerro fueron 
vaciadas hace mucho tiempo y se vendieron o se per-
dieron. Por otra parte, los tiestos que se encontraron 
en el sitio eran razón muy pequeños y lastimados. No 
obstante, una familia que trabaja las tierras alrededor 
de Lil’li Eze’pe nos mostró una vasija con asa que 
proviene de su terreno (Figura 27). Se trata de una 
pieza manufacturada en pasta café arenosa con engo-
be crema y un acabado bruñido en su superficie. Fue 
alisada con un instrumento que parece haber sido una 
mazorca de maíz por las rayas que se han dejado sobre 
el cuerpo. En su base presenta una perforación cilín-
Mapa 5. Lil’i Eze’pe.
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Mapa 6. I’ya Kuatda.
drica de aproximadamente un centímetro de diámetro. 
Estas características concuerdan con ejemplos simila-
res del periodo Posclásico (Markens, 2008: 74-88). 
Winter y Markens (2012: 141-413) identificaron ob-
jetos similares en la tumbas 1 de Xhantána (Santa Ana 
Yareni). Según el conjunto de piezas asociadas a ellos, 
las inhumaciones dataron de la fase Chila del Posclá-
sico Tardío (1250-1521 d.C).
4.1.3 Kue Yo’oto Yàxhi e I’ya Rewi
Kue Yo’oto Yàxhi se ubica al Suroeste de la comunidad 
actual de Exhu’ni, colindando con I’ya Dè. Su ladera 
Sur es muy escarpada y se extiende con muchas terra-
zas con vestigios de sus casas, muros y tepalcates. Los 
altos muros de un edificio permanecen de pie sobre su 
cima, a una altura de 2680msnm.
En su cúspide se abre una vista muy amplia sobre 
el lecho del Río Grande, Yoo Xheeni, hacia el Sureste. 
Hay un contacto visual con la mayoría de las comuni-
dades que dominan el río, hasta Tsì’ela (Santa Catari-
na Ixtepeji) (Figura 29). La vista Sureste conecta con 
Yáhue (Aloapam) y el río Yoo Yoru’ya. La vista fron-
tal da directamente sobre Xhantána (Santa Ana Yare-
ni) y su cerro I’ya Reeni (el cerro de la Vida/Sangre).
La estructura se eleva a 10m y forma un cuadrado 
de aproximadamente 20m por cada lado (Mapa 7), con 
una orientación SO-NE. Parece haber tenido un an-
te-cuarto, dando acceso al espacio principal. Una ve-
reda de acceso conecta la planicie del lado Este con el 
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primer cuarto. Una larga planicie rectangular se ex-
tiende en dirección Sureste hasta llegar a otra estruc-
tura, detrás de la cual pudimos observar los restos de 
una tumba abierta. Delante de esta estructura, está el 
adoratorio actual, el Walàzi (Figura 29). Al este del 
espacio sagrado, se identificaron más terrazas que 
presentaban estructuras más pequeñas. Los tepalcates 
recolectados in situ estaban muy dañados.
El cerro de I’ya Rèwi, a 2300m de altitud, es gran-
de e imponente, ubicado a 3700m hacia el Norte a 
partir del centro de la comunidad. Se encuentra actual-
mente en una zona boscosa de abundante vegetación, 
motivo por el cual se dificultó la prospección arqueo-
lógica y por lo tanto, la identificación de vestigios. 
Aunque es un lugar importante para curar (eyún’ná’be, 
“devolver una persona”) a las personas de ùsína (o 
susto), también lo es para pedir permiso antes de cazar 
(ver punto 4.3, donde se muestra un discurso realiza-
do en este contexto).
I’ya Rèwi es el último de los cerros visitados en 
Exhu’ni y el último (en término de distancia) al que 
acuden los habitantes de la comunidad para efectuar 
Figura 26. vista sobre I’ya Kuatda e Iy’ya Iy’yú atrás (conocido como I’ya Xhína en la comunidad de Debína—San Juan Luvina).
Figura 27. Jarra con asa, proveniente de un 
terreno sobre el cerro Lil’li Eze’pe.
Quien habla con los cerros.indd   119 25/01/2019   07:16:36 p. m.
Figura 28. Edilberto Bautista (padre) sobre el santuario de Iy’ya Yo’oto Yàxhi.
Figura 29. Izquierda: Edilberto Bautista (hijo) frente a la vista hacia el Sureste, sobre el Yoo Xheeni desde Kue Yo’oto Yàxhi. Derecha: el 
Walàzi, de Kue Yo’oto Yàxhi.
Quien habla con los cerros.indd   120 25/01/2019   07:16:36 p. m.
121
EN LOS LUGARES SAGRADOS DE EXHU’NI
prácticas rituales hoy en día. Pero existen otros cerros 
(Figura 30) donde, según mi entendimiento, se les 
rendía culto cuando vivían familias cerca de ellos. La 
ocupación de estos terrenos se ha reducido progresi-
vamente desde los años noventa, debido a la creación 
de la primera carretera que atraviesa el pueblo actual, 
el ingreso del servicio de luz, la creación de escuelas, 
etcétera. Ahora los terrenos están completamente 
abandonados y la vida de los habitantes se ha centra-
lizado alrededor del palacio municipal.
4.1.4 Observaciones sobre los resultados 
de la prospección
La prospección arqueológica que se ha realizado con 
Saumur permitió sustentar los saberes de los en’ne 
ruyùnì con los datos arqueológicos. Los resultados 
muestran que la memoria de los habitantes, los actos 
rituales, la sacralidad de los lugares y la arqueología 
se unen y forman una sola unidad: el patrimonio de 
Exhu’ni. Esto indica que la vida ritual actual teje una 
continuidad cultural con el pasado de los Ken’ne Ex-
hu’ni. Los cerros sagrados unen en ellos el patrimonio 
material con el patrimonio inmaterial. El pasado y el 
presente se encuentran en su seno, gracias al ritual. El 
pasado es palpable y el presente también. Para los 
mismos En’ne Exhu’ni, estos datos son muy impor-
tantes porque les dan una legitimidad histórica reco-
nocida por el discurso “científico”, es decir el discur-
so de la “estructura dominante” (Garzón 2012), una 
legitimidad que es muy importante en la reafirmación 
identitaria.
En los mapas presentados, se puede ver que —a 
excepción de I’ya Rewi donde la densa vegetación nos 
impidió identificar indicios de estructuras antiguas— 
todos los sitios prospectados con Saumur presentaban 
vestigios arqueológicos, tales como terrazas y estruc-
turas sobre plataformas con orientaciones claras.
Entre los testimonios materiales del pasado y los 
del presente, hay que notar que los diferentes Walàzi 
—lugares ceremoniales actuales— se encuentran en 
lugares determinantes en relación con estas estructu-
ras. En Iy’ya Si’nu hay actualmente tres Walàzi: el 
primero, está sobre la plaza principal donde se ubica 
el edificio principal del cerro, se encuentra frente al 
edificio, a semejanza de los adoratorios en las plazas 
Mapa 7. I’ya Yo’oto Yàxhi.
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de las estructuras religiosas precoloniales en los Valles 
Centrales. Las estructuras Templo-Patio-Adoratorio 
(TPA) han sido claramente definidas como espacios 
religiosos (Winter, 1986). El segundo Walàzi de Iy’ya 
Sí’nu está sobre el suelo de la estructura antigua. El 
tercero está frente a una roca (Ro’, “puerta”), donde 
se identificó una vereda de acceso que comunica di-
rectamente con las plazas en la parte más arriba del 
cerro.
La relación entre rocas/cuevas y la vida religiosa 
es muy conocida en Mesoamérica y los testimonios 
arqueológicos son múltiples (Heyden, 1973, 1976, 
1991). En I’ya Kuatda y Lil’i Eze’pe, los dos Walàzi 
se encuentran sobre los restos de las estructuras anti-
guas, elevadas sobre una plaza. En I’ya Dè está ubi-
cado a los pies del montículo que hemos observado, 
sobre una planicie que según nuestra hipótesis corres-
ponde a una plaza. Finalmente, en Kue Yo’oto Y’axhi, 
se encuentra sobre la planicie, igualmente identificada 
hipotéticamente como una plaza, y que conecta las dos 
estructuras superiores entre ellas.
Esta correspondencia entre los altares ceremoniales 
actuales y las estructuras antiguas, inscribe la conti-
nuidad cultural de los actos rituales en una continuidad 
espacial también: los actos y discursos rituales se 
realizaron en los mismos lugares donde se ejecutaban 
en el pasado o, por lo menos, en lugares con una car-
ga histórica y ritual importante en términos de reso-
nancia con el pasado.
Respecto a la cronología, la estudiamos  igualmente 
con la colaboración de los habitantes, lo que fue fruc-
tífero ya que varios habitantes nos enseñaron las pocas 
piezas cerámicas que habían encontrado por casuali-
dad y que preservaban en su casa. Estos datos fueron 
aleatorios y no exactamente in situ, pero es importan-
te señalar que las casas siempre se encontraban en la 
cercanía de los sitios. Las diferentes piezas cerámicas 
que nos enseñaron corresponden con los pocos datos 
cronológicos característicos que se han estudiados en 
la región I’ya y que han sido atribuidos al periodo 
posclásico (Winter y Markens, 2012). Una de las va-
sijas corresponde a una fase cronológica más amplia 
Figura 30. Los cerros de Exhu’ni, vista desde I’ya Kuatda, a partir de Lil’li Eze’pe hasta I’ya Yetde (la Peña Negra). Después de I’ya Rewi 
siguen otros cerros entre los cuales I’ya Siuna, I’ya Biu’ y Eeto Xheeni eran muy importantes a nivel ritual, cuando aún eran accesibles 
por los habitantes. El nombre de los lugares fue apuntado durante la prospección en 2016 gracias a la ayuda de Wenceslao Cruz.
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que se extiende desde la fase Pitao hasta la fase Liobaa 
Temprano (400-1000 d.C.) así como la tumba abierta, 
que es característica también de este periodo. La tum-
ba observada, así como las vasijas, permiten establecer 
una relación cultural con los sitios de los Valles Cen-
trales durante el periodo Posclásico (800-1200).
4.2 INTERACCIÓN ENTRE EL SER 
HUMANO Y EL MUNDO DIVINO
Los cerros están estrechamente vinculados a la vida 
ritual de la comunidad. Cuando un miembro de la 
comunidad se encuentra en una situación muy delica-
da, se requiere emprender una secuencia de actos con 
el objetivo de interactuar directamente con el mismo 
medioambiente. Se recurre entonces a lo que rige de 
cierta manera a toda la comunidad, a todos sus miem-
bros desde que nacen, lo que une la comunidad con el 
cielo, con la tierra, con las fuentes de agua, con el 
viento. Se rinde a pedir la ayuda de los Keeto: los 
seres divinos, cuidadores de los I’ya.
En el capítulo 2 se expuso cómo don Macario Bau-
tista veía esta solución a través de la interpretación del 
oráculo: un detalle indicaba con claridad que se reque-
ría ir a pedir ayuda a un Eeto. En ciertos casos, don 
Macario podía interpretar de qué cerro se trataba y, si 
no estaba seguro, mandaba al paciente a buscar el 
apoyo de una Naná ruyù xhu’ (experta del maíz)165. 
Doña Jacinta Chávez verifica directamente con el maíz 
si el cerro que tiene en mente es el más indicado. Y 
don Luis Morales (comunicación personal, 2014) en 
Lashjochhj, analiza el lugar que considera como la 
mejor opción, en función del tipo de situación o a 
través de los sueños de los miembros de la familia del 
paciente. Para cumplir con tal compromiso, hay que 
ejecutar una serie de actos. Para ello, se necesita la 
participación de varias personas. Estos actos pertene-
cen a una serie de cánones fundamentales dentro de 
la comunidad.
Para entender el vínculo que une a los habitantes 
de Exhu’ni con sus cerros, doña Jacinta Chávez me 
explicó en una de nuestras sesiones en 2013, que el 
corazón —losto’— de cada persona pertenece a un 
lugar específico. Cada niño que nace en la comunidad 
corresponde a un I’ya. En el momento del nacimiento, 
se entierra el ombligo en el patio de la casa familiar y 
165 Literalmente “Señora/Madre que lee el maíz”.
la partera Weni lee el maíz para preguntar a qué lugar 
pertenece el nuevo miembro de la comunidad.
En la siguiente conversación, Elvia López pregun-
tó a doña Jacinta Chávez sobre las personas de “dos 
corazones” chupa làzi —es decir, las personas que 
tienen un alter-ego espiritual o “naual”— y si perte-
necen a un lugar específico. Esta conversación fue 
grabada en una de nuestras sesiones de plática con 
doña Jacinta, en marzo de 2013. La misma la reescu-
chamos varias veces Elvia López y yo para redactarla 
en tíza Exhu’ni. Elvia tradujo el texto, luego Noé Cruz 
revisó el texto y su traducción en 2014, dos años des-
pués lo revisé otra vez con Elvia y, por último, en 2017 
junto con la autora para asegurar la correspondencia 
con los datos reunidos por Nellis y Goodner (1983) 
en tíza Benitda’ (Atepec). Los términos entre corche-
tes han sido añadidos por mí.
Elvia: ¿Awe lo etió naari zeeka ken’ne nà en’ne 
weedu eela? ¿Eeru si nàani I’ya ànina ken’ne?
¿Así como nosotros decimos, sí hay gente que son 
personas de la noche [verdad]? ¿Pero ellos pertenecen 
a algunos cerros?
Naná Chinta: Iila, aalu’ naari nì I’ya ànina ken’ne. 
Ken’ne na etda’na I’ya Rewi naa’nu ga’na ke etda 
íy’ya. Ase lo I’ya Dè nàke etda wanu, eeru etdatsio. 
Ase en’ne naari I’ya Kuatda’na etda iizi. Ase Ró 
Porta nà, yuulu’, ken’ne yíeeto nu Ró Porta. 
Ken’ne yíeeto wanu data’ naari I’ya Rewi.
Sí, porque decimos que las personas son de un cerro 
específico. Los que son rayos son de I’ya Rewi, ahí 
pertenecen los que son rayos de lluvia. También el 
cerro I’ya Dè es de rayo, pero es [de rayo] bueno. Y 
decimos que el cerro I’ya Kuatda es rayo seco. Y en 
Ró Porta es, sabes, de gente que son estrellas en Ró 
Porta. La gente estrella también pertenece al lugar 
que llamamos I’ya Rewi .
Aanalu’ ga’na’ lugare kekani. Eeru riun’na laga 
yuuri iixha muudu nàn’ná. Ró Porta nànù ga’na 
nà ken’ne yíeeto. Reda yíeeto reriina Ro’ Porta’na 
ase reteena resiina’na I’ya Dè’na, ase reteena ixh-
ta I’ya Rewi. Ase reda’na I’ya Rewi’na, ixhta lo 
Walàzi Xheeni reziina’na.
Así son ellos, los lugares. Pero nosotros no sabemos 
de qué manera ocurre. En Ró Porta ahí pertenecen las 
personas estrellas. Salen las personas que son estrellas 
en Ro’ Porta, y luego pasan en I’ya Dè, y luego llegan 
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hasta I’ya Rewi. Y luego se van de I’ya Rewi y llegan 
[por último] a Lo Walàzi Xheeni.
Nànù naari, aninìeri lo Walazi Xheeni, kua kua 
aninìeri. Eeti iixhanan’na nànù àaninìeri. Etio 
nànù naari, là ga lídi watsiri, etio naari Ró Porta 
laga lídi watsiri. Naari nù nì nà en’ne àani nì. Etio 
naari ura’a nà laadeki, naari lawanù nà laadi óo 
nù dii.
Como decimos, el que nos cuida166 en Walazi Xheeni, 
nos va adoptando167 poquito a poquito. [La asignación 
de] quien nos cuide, depende del destino. Así como 
decimos, no se puede ir a cualquier lugar. Así como 
decimos, en el cerro Ró Porta no puede ir cualquier 
persona. Decimos que ahí puede ir la gente cuya vida 
pertenece a este lugar.168 Es lo mismo de lo que deci-
mos cuando les han tocado cargos a las personas, 
decimos que [solamente] pueden ir al municipio los 
que sí pueden con el cargo.
Ase nù litu nà laadeni, nan’na là ga rála’na tsiina. 
Eeru nù nì nà’na ulaabi óo. Nàn’na eexhunika nari. 
Ase nù là aninan’na, litu eexhuni ranari.
Y los que no tienen cargo, no los van a aceptar si 
llegan a trabajar. Pero los que sí pueden, sí los aceptan. 
Y entonces les devuelven [su losto’] decimos. Y los 
que no los hayan adoptados,169 no les devuelven de-
cimos.»
En su explicación, doña Jacinta designa un lugar 
específico a los diferentes chupa làzi. Ellos se encuen-
tran ahí para actuar con sus deberes. Los cerros pro-
tectores son como las casas de sus almas. Pero luego 
va más allá en su explicación: cada en’ne, persona de 
la comunidad, pertenece a un lugar. Los lugares adop-
tan a los miembros de la comunidad y poco a poco la 
interdependencia va creciendo. No se trata de una 
elección, es una designación, es el destino del alma. 
Así como la comunidad designa responsabilidades a 
una persona cuando le toca prestar servicio para la 
colectividad, así los seres divinos designan un lugar 
con funciones y responsabilidades específicas a cada 
individuo que nace en la comunidad.
166 Doña Jacinta utiliza el verbo “àaninì” que significa “conocer bien, 
acostumbrarse”. 
167 Igualmente, aquí se debería traducir literalmente por “nos conoce, 
se acostumbra a nosotros”. 
168 Literalmente, doña Jacinta dice “son de ahí los que tienen la vida 
de ahí”.
169 Literalmente “que nos les conocen”.
El paralelo que hizo doña Jacinta con los cargos de 
la comunidad para explicar la relación con los cerros 
crea una analogía, entre la autoridad de los cerros y la 
autoridad del pueblo bajo la forma de la asamblea 
general de la comunidad: ellos son el corazón del 
pueblo, ellos son los que eligen. Si una persona nace 
con un don, es que fue elegida, esto estaba predesti-
nado en el camino de su alma. Si otra persona tiene 
un chupa làzi estrella fugaz, es que así lo decidieron 
para ella. Cada uno de los lugares está relacionado 
íntimamente con el alma y la vida de los habitantes de 
la comunidad y forman parte integral de sus vidas. Los 
diferentes lugares rodean la misma comunidad. Ro-
dean la comunidad y están presentes dentro del cora-
zón de sus miembros, son parte del grupo y de los 
individuos mismos y definen la vida de cada quien.
4.2.1 Los términos Walàzi y Eeto
Dos términos son fundamentales para entender la re-
lación entre los habitantes y sus lugares sagrados. Son 
los términos Walàzi y Eeto. Walàzi designa en Exhu’ni 
el altar ceremonial formado por un conjunto de piedra 
y donde se depositan las ofrendas, así como donde se 
dirige la persona en’ne ruyùnì cuando pronuncia el 
discurso litúrgico. Tienen una forma circular y en su 
centro se forma una cavidad. Los Walàzi yacen la 
mayoría del tiempo frente a un árbol, que en muchos 
contextos en Mesoamérica simboliza el eje del mun-
do.170 Eeto es el término que designa el ser divino con 
el que se comunica durante el ritual.
El término Walàzi es muy interesante desde una 
perspectiva semántica y se analizará progresivamente 
a lo largo de los siguientes capítulos (5 y 6). En el 
capítulo 6, se observará el caso de una laguna en la 
comunidad de Debína (San Juan Luvina), cuyo nom-
bre está constituido por Walàzi 171. Por está razón el 
análisis de la palabra Walàzi se ha realizado tanto con 
habitantes de Exhu’ni como de Debína, para poder 
abarcar un campo semántico más amplio. Las entre-
vistas se realizaron en ambas comunidades.
La primera interpretación es la del maestro Noé 
Ángel Cruz (comunicación personal, 2014), originario 
de Exhu´ni. Él traduce el término como el «ombligo 
de la tierra». Según él, Walàzi es el lugar que conecta 
al ser humano con la matriz de la tierra, el principio 
170 Ver Capítulo 3, puntos 3.2.2 y capítulo 5, punto 5.1.3. Ver también 
López-Austín (1994), Anders et al. (1994) y Reyes (2017).
171 El nombre completo es Rua Dínà Walàzi (ver capítulo 6).
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de todo, donde cada persona nace y donde cada per-
sona muere. La segunda reflexión resulta de una en-
trevista colectiva que realicé con diferentes represen-
tantes de la autoridad agencial de Debína en 2014, que 
tuvo lugar durante nuestro recorrido hacia el lugar 
sagrado de la comunidad I’ya Xhína (ver capítulo 6) 
en un momento de descanso frente a la laguna sagrada 
de Debína. Entre los diferentes interlocutores de esta 
entrevista, los principales fueron el señor Amador Cruz 
y su hermano Camilo Cruz. Se llegó a las siguientes 
conclusiones: Walàzi, es «nuestro» lugar, el lugar de 
la comunidad: el maíz es Walàzi cuando es originario 
de la comunidad. «Walàzi» es también el lugar donde 
un individuo nace, la casa de sus padres. Más especí-
ficamente, es el lugar donde se entierra el cordón 
umbilical del recién nacido, en el patio de la casa.
A partir de estas reflexiones, hice una nueva entre-
vista en Exhu’ni con el maestro Eleazar Bautista 
(comunicación personal, 2014) quien descompuso la 
palabra y explicó que el término se compone de wa 
“viene” (aspecto completivo, ver Butler 1980) y làzi 
“ser, la esencia del ser”172. Por ejemplo, hablando de 
una persona, yeezi walàze se entenderá como viene 
del pueblo/es originario del pueblo. Exhu´ni walàze 
«viene de Abejones/es originario de Abejones» (Bau-
tista, comunicación personal, 2014). Por último, otro 
dato importante resultó de una nueva plática con el 
señor José Ernestino Bautista de Debína en julio de 
2016: el maíz Walàzi no es cualquier maíz de la co-
munidad. Se trata del maíz más fuerte, el más grande, 
es decir el mismo maíz del que se extraerán las semi-
llas para volver a sembrarlo. Esta información denota 
la importancia del término “Walàzi” en relación con 
la vida y la fertilidad173.
A través de estas diferentes interpretaciones, hay 
cuatro aspectos que se desprenden. En primer lugar, 
la referencia al espacio ritual que abre la conexión con 
el mundo divino y que el maestro Noé traduce por “el 
ombligo de la tierra”, es decir el fundamento de la vida 
y de la conexión con ella. En segundo lugar, la refe-
rencia al lugar de donde proviene cada individuo, el 
lugar al que pertenece. En tercer lugar, la descompo-
sición lingüística que aísla la noción de “origen” por 
una parte y de “esencia”, por otra. Y en cuarto lugar, 
172 Làzi se entiende en Exhu’ni como el ser completo con la totalidad 
anímica reunida en el cuerpo, y en este caso, precisamente con su losto’ 
(corazón, espíritu) que se ha perdido. Nellis y Goodner (1983: 154) 
traducen laatsi en I’ya Nitza (San Juan Atepec), por “ser” (la sede de las 
emociones, nuestro otro “yo”).
173 Está temática será profundizada en el Capítulo 6.
las nociones de vida y de fertilidad. Con base en lo 
anterior, hemos llegado los interlocutores y quien 
suscribe a la conclusión de que Walàzi es el lugar de 
donde amaneció la vida, el lugar del que proceden los 
individuos de las comunidades, es decir el lugar pri-
mordial o lugar de origen. El nombre de Walàzi 
Xheeni se puede interpretar por tanto como «el gran 
lugar de origen».
Este orificio ritual conecta al ser humano con la 
tierra, con sus seres divinos y con los tiempos primor-
diales, de tal forma, es posible comparar a los vehe 
ñuhu “Casas de Dios” en la región Dzaui (Jansen, 
1982: fig. 109; Rivera y Romero, 2013: 136-137). Su 
significación como ombligo de la tierra, el locus don-
de se conecta lo humano y lo divino, así como el locus 
donde se unen tiempos pasados, presentes y futuros, 
es similar a la forma en que Macuil (2017: 18, 23) 
definió el espacio ritual tlalticpactli entre los Nauas 
de Santa Catarina. El tlalticpactli también se caracte-
riza por un conjunto de piedra circular que delimita 
una cavidad y él lo traduce por «en la tierra», tierra 
concebida aquí como el mundo-tierra.
El segundo término a analizar es el de Eeto. Eeto 
es el nombre que se atribuye en Exhu’ni al ser divino 
a quien se dirigen las personas en’ne ruyùnì cuando 
pronuncian su discurso litúrgico durante un ritual en 
un lugar sagrado. Antes de estudiar el término, com-
partiré el testimonio de Elvia Bautista sobre su madre, 
que vive ahora en Nueva Jersey y que explica muy 
bien cómo se concibe al Eeto de Lo Walàzi Xheeni 
dentro del inconsciente colectivo. La madre de Elvia 
Bautista es una señora que lee el maíz—Niula ruyù 
xhu’. Cuando vivía aún en la comunidad le comentó 
a su hija que había soñado con el Eeto del Walàzi 
Xheeni. El Eeto era una serpiente gigante del color del 
arcoíris. A partir de este testimonio, le pregunté más 
sobre el cerro Iy’ya Si’nu y la serpiente, las preguntas 
fueron sobre el lugar donde vivía y cómo era el interior 
del cerro. Fue así que Elvia López (2014), su hermana 
Guadalupe López (2016) y doña Jacinta Chávez (2016) 
me explicaron que, en la memoria cultural, se sabe que 
el cerro está lleno de agua. El Eeto vive en él y a veces 
sale, pero solamente las personas que tienen un don 
pueden percibirlo.
Se trata por tanto de un cerro lleno de agua, cuyo 
protector, y a quien los habitantes se dirigen ritual-
mente, es una serpiente gigante del color del arcoíris. 
Este sueño es una primera introducción a una temáti-
ca que volverá a ser observada en los capítulos 5 y 6, 
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donde será discutida detalladamente. Se trata de la 
temática de dos arquetipos: el cerro como reserva de 
agua y la serpiente como cuidadora del lugar, que van 
a la par con conceptos mesoamericanos prehispánicos. 
Este tipo de sueño corresponde a lo que se refería Jung 
(1969) en su estudio sobre el inconsciente colectivo y 
los arquetipos. En este sentido, este sueño correspon-
de a una memoria cultural que va mucho más allá del 
consciente de la soñadora.
Ahora bien, ¿cuál es el significado de Eeto? Eeto 
corresponde a Bedao o Bedo según las variantes en 
dilla xhon y didxha xhidza, término que se traduce 
usualmente por “dios”. Butler (2000: 10) lo tradujo 
como “ídolo (de los antiguos)”. Por su parte, Caste-
llanos (2006) señaló que se trata de “aliento divino”. 
Por lo general, Bedao se entiende como el morfema 
be’ “aire, viento” y -dao, -do el sufijo que designa lo 
sagrado, lo divino. Yo’odao, yo’odo es la iglesia en 
dilla xhon, en tíza Exhu’ni es yo’oto. El término es 
equivalente al término pitào registrado por Córdova 
en el siglo xvi y es interesante su relación con el de-
bate sostenido con respecto a la religión saa a partir 
de la definición que le dio el fray español. Córdova 
(1987b [1578]) tradujo Pitào por “dios” y Marcus 
(2003 [1983]: 345) cuestionó esta traducción, inter-
pretándola más bien como una construcción de Be’ 
“viento, aire” y tào “grande”. Otros interpretan el 
morfema be más bien como un marcador de vitalidad 
(Tavárez, 2011: 127).
Como bien resumió Lind (2015: 6-11), la interpreta-
ción de este término conlleva precisamente posiciones 
divergentes hacia el “estatus” de los dioses saa que, 
por un lado, son caracterizados como dirigentes saa 
deificados y como expresiones de la naturaleza ani-
madas “supernaturales” (Marcus, año: 348-49) y, por 
otro lado, son definidos como dioses (Alcina, 1972; 
Caso y Bernal, 1952; Lind, 2015; Smith Stark, 2002; 
Sellen, 2007; Urcid, 2001). Como es un ser fundamen-
tal en la relación entre los habitantes de Exhu’ni y sus 
lugares sagrados, es importante entender correctamen-
te su significado. La variante de Exhu’ni tiende a 
eliminar las primeras consonantes a las palabras que 
empiezan por “b” en las otras variantes de la región. 
En este caso, Eeto se convertiría a Beeto en otras va-
riantes tíza le’ya. El morfema “be” se encuentra como 
prefijo en la mayoría de las especias animales174 así 
174 Por ejemplo eku “perro”, esiiná “venado”, él’la “pescado”, erida 
“ardilla” que en otras variantes, aquí la de Benitda’ (Atepec) son Beku, 
Besiina, bél’la, berida.
como en la designación del ser humano en’ne “perso-
na”. Paradójicamente, la palabra Be’ “aire, viento” ha 
guardado su “b” en Exhu’ni y se diferencia netamen-
te por su aspiración glotal al final de la “e”. Así, en el 
caso de Exhu’ni no se puede traducir Eeto como “aire 
sagrado”. Cuando una persona pronuncia su discurso 
ritual frente al Walàzi, se dirige a un ser sagrado, di-
vino, a un dios. Eeto es específico al contexto ritual y 
no se utiliza para referirse a los santos de la iglesia 
cristiana, ni a Dios, ni a Jesucristo. Eeto caracteriza el 
concepto de dios que pertenece a los aspectos de la 
memoria cultural anteriores a la conquista. La memo-
ria de los habitantes de Exhu’ni explica que Iy’ya Si’nu 
es un cerro lleno de agua con un dios Eeto que vive 
en él y que se puede manifestar a ciertos habitantes. 
Es grande y es del color del arcoíris.
4.2.2 En’ne rií ka i’ya “las personas 
que van en el cerro”: el acto ritual
Un acto ritual se puede efectuar en un contexto comu-
nitario, familiar y, en ambos casos, se pueden realizar 
o por una necesidad en el tiempo “rutinario” (Rappa-
port, 1999), o por una obligación en el tiempo “litúr-
gico” (Rappaport, 1999). El tipo de ritual que se va 
describir aquí es él de una eyún’ná’be «devolución de 
él/ella [el losto’ de una persona]». A este tipo de ritual 
específicamente he asistido tres veces. La primera en 
2012, y dos veces más en 2014. Es una situación muy 
delicada porque se trata de una persona enferma por 
causa de peligros del alma. Por lo tanto, la intensidad 
del aspecto numinoso (Rappaport, 1999) es alta. Tam-
bién, como consecuencia de la auto-discriminación, 
existe una cierta vergüenza con respecto a este tipo de 
actividad, lo que provoca el deseo de los participantes 
de no exponerse. Además de esta auto-discriminación, 
se trata de algo tan privado y tan urgente que suele ser 
intrusivo solicitar la participación como persona ex-
tranjera de la comunidad. Las únicas veces en las que 
pude participar fueron con miembros de la comunidad 
con quienes yo tenía una relación dentro del ámbito 
familiar y con quienes la confianza sobre mis intencio-
nes era clara. La descripción que sigue es una síntesis 
de mis apuntes redactados el día siguiente de haber 
acompañado al grupo al Walàzi, así como las notas 
realizadas después, de acuerdo con mis pláticas con 
algunos miembros de la comunidad y sus explicacio-
nes. Por cuestión de respeto y de privacidad, no se ha 
tomado ninguna fotografía y no se expondrá ninguna.
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Cuando un o una e’ne ruyùxhu’ (persona que cuida 
el maíz) o e’ne rul’layetzi (persona que lee el libro) 
recomienda recurrir a un Walàzi, su consultante sabe 
que se trata de algo muy serio y que se va necesitar 
tiempo, dinero, mucha organización, esfuerzo, can-
sancio y colaboración por parte de otras personas. La 
primera etapa es la de conseguir la o el en’ne ruyùnì 
que va participar en la realización del ritual. Una vez 
que se ha convenido una fecha con la o el en’ne ruyùnì, 
hay que convocar a los miembros de la familia (abue-
los, tíos, primos, hermanos) con quienes existen una 
relación de ayuda mutua. Las compras son costosas, 
sobre todo las gallinas o los guajolotes: un macho y 
una hembra. Hay que comprar el mezcal, la cerveza y 
los refrescos así como el tabaco, el copal, las velas y 
los ingredientes para preparar el indìna’, mole amari-
llo, especialidad de la región Le’ya.
El día en el que se reúnen todos los participantes 
para emprender los actos rituales, las mujeres se tienen 
que levantar a las 4 de la mañana para moler el niila, 
el nixtamal que hicieron la noche anterior y luego 
preparan las tortillas. Es importante que estas sean 
frescas y gustosas (Elvia Bautista, comunicación per-
sonal, 2014). En la noche, llegan primero los familia-
res y después la/el en’ne ruyùnì que llegará como a 
las diez. Se convive y se ofrecen bebidas. La convi-
vencia es fundamental en la vida ritual. Se trata de 
conducta, de respeto hacia los demás, hacia sí mismo, 
hacia el enfermo, hacia el cerro.
Cuando se acerca la medianoche, la o el en’ne ru-
yùnì prende las velas en el altar de la casa y pide a la 
persona enferma que se acerque. Posteriormente, le 
sopla mezcal en su cuerpo y en su rostro, rul’lubàbe 
na la’ 175, y pasa también las plantas y las velas sobre 
su cuerpo. Con este acto, el individuo se impregna de 
estos elementos sagrados (Eleazar Bautista, comu-
nicación personal, 2013). Se entrega también la cami-
sa de la persona enferma al/ a la en’ne ruyùnì. Es 
importante estar en el cerro a medianoche porque es 
el momento en el que el sol se encuentra en el nadir, 
en su punto más bajo. De acuerdo al ciclo de los días, 
es en este momento que nacen las nuevas fuerzas re-
generadoras y es el más indicado para dirigirse al 
mundo divino (Edilberto Bautista, 2014, Eleazar 
Bautista, 2013 y Noé Cruz, comunicación personal, 
175 Literalmente “se barre a alguien con hojas”, término común que 
se refiere también a esta acción realizada con huevos y con el maíz: 
uunubabe na zita; uunubabe na xhu’, significa que se limpia a la persona, 
se le quitan todas las influencias negativas y se le da un cuidado 
también, se le protege.
2014).176 Una parte del grupo acompaña al/ a la en’ne 
ruyùnì y lleva las bebidas (coca cola; a veces limona-
da y naranjada; cerveza; mezcal)177; las semillas, el 
tabaco, el copal y una pareja de ave: un macho y una 
hembra. Por lo tanto, el camino hasta el lugar es in-
tenso, debido a dicha carga. Otra parte del grupo se 
queda para acompañar y convivir con el individuo 
enfermo. La mayoría de las mujeres prenden la lum-
bre, invitando a Datá Yí el “Padre Fuego” a acompa-
ñarlas en la tarea de la preparación de la comida: 
empiezan a preparar el indìna’, el mole amarillo y las 
tortillas eeta.
Cuando el grupo que acompaña al/a la en’ne rií ka 
i’ya empieza a caminar sobre el cerro, empieza a cor-
tar algunas ramas sagradas de los árboles del mismo 
cerro. Siempre son especies típicas y en la mayoría de 
los casos son ramas de durazno o de cerezo (Eleazar 
Bautista, comunicación personal, 2014). Una vez en 
el Walàzi, la o el en’ne rií ka i’ya se coloca al Este del 
Walàzi, mirando hacia el Oeste y empieza a entonar el 
discurso. Se entregan las semillas en el orificio, se 
vierten poco a poco las bebidas y se colocan al Este 
del Walazi, el copal y cinco cigarrillos prendidos en 
ringlera. Cada quien recita una parte del discurso en 
el momento que dirige su mano hacia el Walàzi. Cuan-
do llega el momento, suavemente una persona levan-
ta una de las dos aves y entre los acompañantes, se 
mantiene al animal, mientras la persona en’ne rií ka 
i’ya sigue el discurso y le corta la cabeza con el cu-
chillo. Su sangre se vierte en el orificio. Cuando el 
animal fallece, la o el en’ne ruyùnì saca su corazón– 
losto’ y lo dispone en la parte superior del orificio. Se 
quitan las alas del animal, sus patas, su cabeza y se 
representa figurativamente al ave con sus miembros 
y su corazón al Oeste del círculo. Se procede de la 
misma manera con la segunda ave.
Se siguen regando las bebidas y las semillas y se 
mueve arriba del orificio la camisa de la persona en-
ferma. La o el en’ne rií ka i’ya se aleja del Walàzi y 
se coloca sucesivamente en cuatro puntos alrededor 
del adoratorio, creando un quincunce abstracto.
176 Acerca del Sol en su momento de nadir, ver también la importancia 
de sol nocturno en las páginas rituales del códice Yoalli Ehecatl (Anders, 
et. al., 1993: 175-260) así como la interpretación de los significados de 
los diferentes momentos del astro por Graulich (1994: 10-14).
177 Se trata de una alternación entre bebidas frías y calientes, 
para crear un equilibrio. La coca cola está caliente, la naranjada o la 
cerveza está fría, el mezcal es la bebida sagrada, también caliente. 
Anteriormente, se usaba el tepache casero en lugar de la cerveza y se 
equilibraban así el frío y el calor entre pulque (ahora mezcal) y tepache. 
Para más información sobre los conceptos de frío y caliente, ver por 
ejemplo De la Fuente (1949: 313-316).
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Durante la actividad ritual, la orientación de la o 
del en’ne rií ka i’ya está en línea recta a la continua-
ción del edificio antiguo, a espaldas de él; esto es, 
hacia el Oeste. Aunque no hay conciencia formulada 
de la presencia de un edificio antiguo y de la orienta-
ción en correspondencia con él, esta orientación es 
parte de un proceso canónico de acuerdo con prácticas 
ancestrales. La consonancia que existe entre memoria 
cultural y memoria material genera la hipótesis según 
la cual, las estructuras encontradas eran estructuras 
relacionadas con la vida religiosa de los En’ne I’ya 
(zapotecos de la Sierra).
Las y los en’ne rií ka i’ya se colocan entonces al 
Este del pozo, mirando hacia el Oeste. Esta orientación 
es muy común a nivel ritual por sus correspondencias 
con la salida y con la puesta del Sol (Broda, 1991). El 
Oeste era conocido como el lugar donde viajan las 
almas de las mujeres muertas en parto (Sahagún, 1577, 
Libro 6, fol. 141-142; Graulich, 1980: 256-264). Re-
fleja además el descenso del astro solar que recibe las 
almas sacrificadas por la perpetuación de la colectivi-
dad humana. Por su parte, las ofrendas transmiten 
metamensajes que se alinean con esta estructuración 
cosmogónica del espacio ritual. Están depositadas y 
vertidas sobre el Walàzi que forma un pozo circular 
delimitado por sus piedras. El pozo como lugar de 
origen está representado en el centro de un eje cosmo-
gónico, donde los dos puntos principales están rela-
cionados con el sol.
Los dos guajolotes, macho y hembra, así como 
todas las ofrendas presentes son llamados por el nom-
bre en’ne que quiere decir “persona”. Esta apelación, 
como se ha explicado en capítulos anteriores, es una 
marca de respeto. Esta denominación tiene su parte 
formal lingüística por supuesto, pero también tiene 
repercusión a nivel semántico: en el momento de ser 
ofrecidas se convierten metafóricamente en seres 
humanos. Se colocan las partes que visualmente defi-
nen su morfología (alas, patas, cabezas) y su esencia 
espiritual (el losto’ o corazón). Un hombre y una 
mujer están simbólicamente representados en el pozo 
de los orígenes de la vida.
Las semillas del sustento fundamental se depositan 
en el centro del pozo, junto con las hojas de árboles 
frutales. Las fuentes de vida tanto de la tierra como de 
los árboles, están también presentes. Los brebajes 
sagrados riegan el suelo y el pozo se llena de vida. Son 
bebidas frías y calientes que recuerdan el equilibrio 
de los contrarios, la unidad del mundo, el espacio fe-
menino y masculino, aspectos fundamentales para una 
buena regeneración de la vida. Son, por tanto, una 
conmemoración de las energías presentes durante la 
primera creación. Los cigarros son cinco, un numeral 
que recuerda la estructura en quincunce del cosmos, 
con los cinco árboles que sostienen Yeeziloyuu, la 
tierra divina (López-Austin, 1990 cuadro 3; corpus de 
Lachewize AGI México8 82, 384v). El humo del copal 
es benéfico y protege el espacio, al alma de las aves 
durante su camino como mensajeros; mientras que su 
aroma atrae a los seres divinos y a los difuntos. El olor 
guiará a los guajolotes en su camino celestial.
Los participantes continúan con el discurso, pidien-
do ayuda para la persona, al tiempo que vierten las 
bebidas. Después de haber terminado el discurso, se 
convive con el Eeto y se consume un poco de las be-
bidas y un poco de mezcal, junto a él. Enseguida, se 
forma un envoltorio con la camisa, semillas y ramitas 
Figura 31. Ofrendas en Exhu’ni.
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de durazno o de cerezo con sus hojas. Se quitan las 
plumas de las aves y se vuelve a la casa.
De vuelta a la casa, la o el en’ne ruyùnì se dirige 
nuevamente al altar de la casa con la persona enferma. 
Le sopla nuevamente y le vuelve a pasar las velas. 
También pasa el envoltorio de las hojas sagradas, de 
la camisa y de las semillas alrededor de su cuerpo y 
de su rostro. La persona tiene que dormir con la ropa, 
el ramo de hojas y algunas de las semillas sagradas 
para ayudar a su losto’ a volver a su cuerpo. Ahí em-
pieza otra tarea: la comida. El papel de las mujeres es 
aquí fundamental, ya que van a preparar durante toda 
la noche las aves con el indìna’ (el mole).
La secuencia que clausura el ritual es el consumo 
de la comida sagrada y sucede en al amanecer. Son las 
mujeres otra vez quienes cierran el ciclo: el primer 
plato listo se deposita en el suelo, bajo el altar de la 
casa con el objetivo de ser ofrecido al mundo yeezilo-
yuu y a los santos de la casa. La o el en’ne rií ka i’ya 
recibe el segundo plato, esta persona ha sido durante 
las horas anteriores intermediaria entre la familia y el 
mundo invisible; por último, los miembros de la fa-
milia reciben su plato.
Durante las diferentes secuencias del ritual, se crea 
una “comunitas” (Rappaport, 1999) para los miem-
bros; siendo un momento intenso también porque se 
toma el tiempo para estar juntos. Se comparte la mis-
ma comida, se ríe, se embriaga un poco, se llena el 
corazón. En la vida agrícola el trabajo es constante, 
día y noche. También las condiciones de vida provocan 
accidentes, enfermedades y muerte precoces. Estos 
momentos son de gran importancia para ritmar los 
momentos en los que se recuerda que todos los indivi-
duos presentes están vivos y que el tiempo de la vida es 
corto, y que hay que alegrarse de los momentos juntos.
La creación de la comunitas en el contexto ritual 
conecta a todos los participantes con los tiempos in-
memoriales de la comunidad, recrea sus razones de 
ser como grupo y también reafirma la fuerza de su 
identidad colectiva. El discurso litúrgico participa en 
la creación de la “comunitas” (Rappaport, 1999, ver 
capítulo 1). Cada participante tiene que pronunciar 
parte de las palabras, y aunque no las conozca, como 
en mí caso, que no conocía las palabras, tiene que 
hablarle al Eeto, tiene que hacer este esfuerzo. Las 
palabras hacen acto de fe, de sinceridad, de humildad. 
Si un individuo no habla, se aparta de la “comunitas”. 
Las palabras también constatan la existencia del Eeto 
y que él, como ser divino es real y tiene vitalidad o, 
como escribe Rappaport (1999) en relación con Otto 
(2001 [1917]), ver capítulo 1) es “urgente”.
4.3 DISCURSOS LITÚRGICOS
Cuando se tiene que ejercer un ritual en uno de los 
lugares sagrados, los Bene’ Ya’a/En’ne I’ya recurren 
a la pronunciación de un discurso litúrgico que está 
dirigido a los seres divinos. Entre las secuencias de un 
acto ritual en un lugar sagrado de Exhu’ni, tal como 
fueron descritas en el punto 4.2.2, el discurso corres-
ponde al clímax. Toda la atención está dada al orificio 
—el Walàzi— donde se depositan las ofrendas y don-
de se dirigen las palabras.
Este tipo de discurso difiere de los presentados en 
el capítulo 2 en varios aspectos. Aquí ya no se trata de 
establecer un diagnóstico o de llegar a la comprensión 
de una determinada situación, sino de pedir ayuda al 
mundo divino, para lo cual se ejerce una secuencia de 
acciones con la ambición de que sean eficientes y 
aporten cambios. Por lo tanto, si los discursos de una 
interpretación mántica se pueden realizar de forma 
improvisada, en el lugar de elección, con personas no 
directamente involucradas, sin otro requerimiento y 
sin la presión de una posible falla, en este caso es muy 
diferente.
Este tipo de discurso está integrado dentro de un 
conjunto de secuencias rituales que han requerido una 
preparación colectiva y tiene que ser acompañado de 
una serie de elementos que lo acompañan, que son las 
ofrendas. De hecho, el discurso mismo se tiene que 
considerar como una ofrenda porque cada palabra 
pronunciada es elegida con atención, tiene que com-
placer a los seres del mundo divino. Se pide a ellos de 
ejercer una acción y por esta razón se puede fallar, lo 
que genera una cierta presión. Además, si por torpeza 
se dice algo inadecuado, o si una de las personas pre-
sentes no habla con sinceridad, se corre el riesgo de 
ofender a los seres divinos a los cuales el en’ne rií ka 
i’ya se está dirigiendo (y entonces sufrir de las conse-
cuencias). Por esta misma razón se elige con cautela 
a las personas que estarán presentes.
Por último, los dos discursos que se expondrán aquí, 
se asocian a un lugar específico y no se pueden hacer 
en cualquier lugar. Son dos discursos que se pronun-
cian directamente en el lugar donde se encuentra el 
Eeto a quien se dirige, lo cual es caracterizado por la 
presencia de un Walàzi y que es entonces uno de los 
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lugares sagrados presentados en los puntos anteriores 
de este capítulo.
El primero de ellos dos, concierne al caso en el cual 
una persona este enferma y para quien se está pidien-
do salvarla. Este discurso procede de la consecuencia 
de un diagnóstico previo realizado en una sesión 
mántica, donde se estimó que la situación era dema-
siado grave para remediar sin ayuda del mundo divino 
y después de la cual se hizo una nueva interpretación 
para saber a cual de los lugares se tenía que dirigir. En 
cambio, el segundo de ellos consiste en el pedimento 
de un venado por parte de un cazador. Este discurso 
no procede de una lectura mántica, pero igualmente 
el lugar importa ya que en Exhu’ni, el I’ya adecuado 
para este pedimento es él de I’ya Rewi.
Por ser dirigidos directamente al lugar, al Walàzi, 
estos discursos tienen que ser considerados dentro del 
contexto medioambiental en el cual se realizan que es, 
según mi opinión, el aspecto más importante. Me 
parece imposible presentar un discurso pronunciado 
a un walàzi sin haber primeramente introducido el 
lugar donde ha ocurrido así como la relación entre el 
ser humano y su paisaje. También el discurso ritual es 
complementario con esta relación y hace acta de esta 
unión. En consonancia con lo anterior, en los puntos 
siguientes se expone el caso de dos discursos dirigidos 
a dos Walàzi, en dos de los lugares que han sido pre-
sentados en este capítulo.
Se analizarán aquí dos discursos que se redactaron 
en tíza Exhu’ni y se tradujeron al español con el apo-
yo de diferentes personas, para ayudarme a lograr una 
mejor comprensión, descubrir nuevos significados y 
familiarizarme lo más posible con este tipo de texto. 
Ambos proceden de una grabación realizada en 2014, 
durante el acto ritual. Los discursos resultantes, se 
escribieron primero con la ayuda de Elvia López y de 
Edilberto Bautista, luego los revisé con Noé Cruz 
(2014) y los volví a revisar con López y Bautista178 en 
2016, antes de proceder a las verificaciones con las 
correspondencia de los términos de acuerdo al diccio-
nario de Benitda’ de Nellis y Goodner (1983).
4.3.1 Walàzi Xheeni, doña Cristina López, 
15 de febrero 2014
A continuación se expone un discurso pronunciado por 
doña Cristina López en el contexto de una eyún’ná’be 
178 También se ha podido contar con la ayuda de Guadalupe López y 
del maestro Eleazar Bautista.
«traer, devolver a él/a ella [el losto de una persona]», 
por lo que pertenece a un género específico. Tiene 
similitud con el discurso que se ha observado en el 
capítulo 2 (2.4.1) cuando doña Jacinta pide al losto’ 
regresar al cuerpo gracias a la ayuda de Datá Àanio. 
Pero aquí se trata de una emergencia. El discurso 
transmite esta tensión y es más formal. Aquí, ante todo, 
doña Cristina López se dirige al Eeto del lugar que se 
puede traducir por “dios [ancestral]” (ver punto 4.2.1). 
Tuvo lugar en Lo Walàzi Xheeni y el objetivo era sanar 
a un señor que había vivido un momento de intensa 
emoción en una clínica, cuando su hija fue hospitaliza-
da en Nueva Jersey. Después de este evento vivido, el 
señor empezó a enfermar y por está razón, se realizó 
toda la serie de actos y secuencias rituales para  curarlo.
(estrofa 1)
Datá kè179 Walàzeo180, Padre del Walàzi,
Datá ken’ne181 Padre, Señor protector 
gi’tsi àaninioo182 que da la vida
Datá kè Walàzeo, Padre del Walàzi,
Datá ken’ne gi’tsi àaninioo Padre Señor protector 
  que da la vida
Ekatse te làzinì183 Que se cure bien de todo 
  su ser
Xha Datá kè ga’na nìoo184 Padre del lugar aquí 
  presente
Data’ te i’nito185 ke’tu Donde está nuestra hijita 
ospital ke Bridgeton en el hospital de 
  Bridgeton
Laaru rutsa’a A veces se pelean y se 
i’kilèezikani186 enojan [la pareja]
Lhitu yútu iixha ratèekana No sabemos qué les está 
  pasando
179 kè es aquí una partícula que indica respeto. Se puede traducir esta 
frase por Padre Walàzi, pero como el Walàzi refiere más bien al lugar, al 
espacio ritual donde se dejan las ofrendas, hemos preferido traducirlo 
por “padre del Walàzi” ya que la relación entre “ser” y “espacio” no se 
traduce bien al español.
180 Los discursos rituales y reverenciales reciben una tonalidad 
específica que corresponde al estilo estético de su género. Por está 
razón, las últimas palabras de cada verso tienden a terminar con las 
tonalidades “o” y “eo” para alargar las vocales y ritmar la elocución.
181 Kè (resp.)+en’ne (persona).
182 àani es el intransitivo de vivir: “vivo, a”; -ni es un pronombre objeto 
directo impersonal que cambia el verbo al transitivo “hacer vivo” que 
traducimos por “creador de vida; hacedor de vida; dador de vida”.
183 Literalmente: “que pronto le contestes bien a su alma” (Eka: 
contestar – tse: bien – te: pronto –làzinì = su alma, su corazón, sus 
emociones, su esencia).
184 Ga’na “adonde” y nì “aquí” forman un difrasismo poético que 
significa “el lugar”.
185 I’nito es una palabra sin género, pero como se trata de una niña, lo 
hemos traducido al femenino.
186 Literalmente: “se calienta la cabeza”.
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(estr. 2)
Xha187 Datá ke Walàzio Venerable Padre del 
  Walàzi
Datá ken’ne gitsi’ àaninioo Padre Señor protector 
  que da la vida
Echitdatelu’na, Que lo levante
Yoodulu’na Que lo pare
Datá kè Walàzio Padre del Walàzi
En’ne Gitsi’ àaninioo Persona protectora que 
  da la vida
(estr. 3)
Datá kè Walàzi Xhenioo, Padre del Walàzi Grande,
En’ne Gitsi’ ‘Aaninioo, Persona protectora que 
  da la vida 
Datá kè Xhigoo188 Padre de las ofrendas
En’ne lu’nu Persona que guía 
den’nalálu’na189 [a él – el losto’)
Egu’ulu’na reeniàani Que le reponga su alma
Egu’ulu’na eeláàni190 Que le reponga su cuerpo 
Ekatse te làzinì data’ Que se cure de todo su 
  ser ahí
Data’ ga’nana, kelati, Ahí donde están, adonde 
kega’nanìoo191 viven, en su lugar
Data’ te i’nito ke’tu ospital Ahí en el hospital donde 
  está nuestro niñito
Etsa’a íkinì n’na eewinì Se enojó y sintió el deseo 
nìnan’na192 de llorar en el 
  momento
(estr. 4)
Xha Datá kè Walàzio Padre del Walàzi
Xha Datá gi’tsi Padre Protector
187 Xha es una forma de respeto, podría traducirse por “divino”, 
“sagrado”, “venerable”.
188 Xhigá es la jícara que se ocupaba anteriormente en el contexto 
ritual para curar, se refiere metafóricamente a todas las ofrendas: las 
semillas, las hojas, el mezcal, las bebidas, el tabaco y las aves (alas, 
cabezas, corazones). También metafóricamente significa la curación 
misma, ya que el concepto comprende en él todos los elementos vitales 
para la curación.
189 Preposición que se utiliza como sufijo –n’na y significa “hasta”.
190 Otra vez el difrasismo y parelismo observado en los discursos de 
doña Jacinta, en el punto 2.4.1 del capítulo 2. Literalmente: reeni+àani 
“sangre+vivo(a) y eelá+àani “carne+vivo(a)” en referencia al ser humano 
en su totalidad espiritual y física.
191 Aquí se expresa un mismo concepto en tres formas diferentes, lo 
que es también característico del género del discurso ritual y poético. 
Esto ilustra el concepto con más profundidad, más consistencia. (1) 
literalmente “donde-ahora“, que según Elvia López es una forma poética 
de referirse a un espacio definido o “lugar”; (2) ke (pronombre posesivo) 
+lati (lugar); (3) ke (pron. pos.) +ga’nanì (donde+aquí) que según Elvia 
López Manzano y Edilberto Bautista es otra forma poética para referirse 
a un espacio definido.
192 Nì “aquí” + nan’na “ahora”, significa en el momento (indica un 
espacio específico en el tiempo).
En’ne regu’u reeniàanio193 Persona que devuelve el 
  alma
Nan’na zá nà zánà194 Ahora llegó el día propio
Tdilu’ aneeda195 keni Reciba una atención 
teeni láa […] respetuosa a nombre 
  de […]
Ekatse te làzinì data’ Que se cure de todo su 
  ser ahí
(estr. 5)
Xha Datá kè Walàzio Padre del Walàzi
Data’ te i’nitoketu nìnu Donde está nuestra hijita 
elèenìníin’na es donde se asustó
Datá kè Walazeoo, Padre del Walàzi,
Datá ken’ne gitsi’ àaninioo Padre Señor protector 
  que da la vida
Egu’u’lu’ ná rèeni àani Que nos traiga su alma
egu’u’lu’ ná eeláàni Que nos traiga su cuerpo
Data’ ka xható íkini Donde está su dolor de la 
  cabeza
Data’ ka xható laatiní Su dolor de su cuerpo,
Ekatse te làzinì que se cure de todo su ser
(estr. 6)
Datá kè Walazeoo Padre del Walàzi
Data ken’ne gitsi’ àaninioo Padre Señor protector 
  que da la vida 
Datá kè Walazeoo Padre del Walàzi
Zá nà zá Llegó el día propio
(estr. 7)
Xha en’ne regu’u nedoo196 Venerable persona que nos 
  trae de todas partes 
193 Literalmente: “sangre viva”, a entender como el flujo vital y sagrado.
194 Literalmente: “ahora es el día del día-hasta” es una expresión muy 
rica y muy difícil de traducir. Significa que estamos en el día preciso de 
todos los días del año, en el cual debemos estar en este mismo lugar. 
Hay que entenderlo en un nivel cósmico: entre todos los días del año, 
ése es el día, el momento, con la buena ubicación del sol, con todas 
las personas que tienen que estar. Entre todos los días este es el día. 
“Hasta” refiere a esta noción de espera, de paciencia, de trayectoria que 
es necesaria para llegar a este día. Entre todos esperaron al momento 
oportuno, el tiempo de los dioses.
195 Tdilu’ aneeda es literalmente “reciba el camino” es una expresión 
poética y metafórica que significa que se le ofrece un respeto específico 
a la persona o a la divinidad a quien está dirigida. Pero es más que un 
respeto, es como ofrecer todo el corazón, todo el amor que un individuo 
tiene adentro. Por está razón lo traducimos por “reciba una atención 
respetuosa”.
196 Literalmente: “del camino” needa+ o (un tono estético específico 
al contexto ritual). Nellis y Goodner (1983), apuntaron en I’ya Nitza 
(San Juan Atepec), para esta expresión regu’u neda, la traducción de 
“aconsejar”. No obstante en Exhu’ni lo entendieron diferentemente en 
este contexto. Entendieron más bien el hecho de que el Padre del Walàzi 
va traer el alma de la persona enferma, donde sea que esté.
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Zá nà zoo Ahora llegó el tiempo 
  propio
Echitdatelu’na Que lo levante197
Yoduutelu’na Que lo pare
Data’ etsa’a íkini198 Donde se enojó
Data’ ga’ na nà ospital kè Allí donde está en el 
Nueva Jersey hospital de Nueva 
  Jersey
Kelati, kega’nanìoo En su lugar, ahí mismo
Data’ zèekana Adonde viven
Laru ritil’lakana A veces se pelean,
Laru ixha ralezikana199 A veces tienen palabras 
  duras entre los dos 
  [la pareja].
(estr. 8)
Xha Datá kè Walazeo Venerable padre del 
  Walàzi
Xha Datá ken’ne gitsi’ni Venerable padre del señor 
àaninioo que protege, del señor 
  que da la vida
Xha Datá kè Walàzioo Padre del Walàzi
Xha Datá ken’ne gitsi’ni Venerable Padre Señor 
àaninio que protege, que da la 
  vida
zá nà zio Llegó el día 
Chate200 nì daya Con todo mi corazón, 
  aquí vengo
Echitdatelu’ na Que lo levante ya
Yoduutelu’na Que lo pare ya
(estr. 9)
Xha Datá kè Walazeo Padre del Walàzi, 
Xha Datá ken’ne gitsi’ni Padre Señor protector 
àanio que nos da la vida, 
zá nà zio Llegó el día
Echitdatelu’na Que lo levante ya
Yoduutelu’na Que lo pare ya
Egu’ulu’na reeniàani Que le devuelva su alma 
egu’ulu’na eeláàni Que le devuelva su 
  cuerpo
Data’ ga’na ospital kè Allí en el hospital de 
Nueva Yersi Nueva Jersey
197 Levantar = como curar.
198 Etsa’a ikini significa literalmente “calentó” y “su cabeza”. Esta 
expresión hace referencia a la emoción provocada por el enojo o el 
coraje.
199 Literalmente “a veces entre ellos se pelean con palabras”.
200 Literalmente significa “todo; entero” pero aquí hace referencia a la 
totalidad del ser espiritualmente, físicamente y con toda su sinceridad, 
su amor, es decir, en plena transparencia.
Data’ etsa’a ikini data’ Donde le subió el coraje, 
  donde
Data ixha wateen’na lani Adonde pasó algo con 
i’nito ketu nuestro hijita, 
Ni ga’nan’na201 ni Ahí en el lugar, él se puso 
elèenìnín’na202 muy triste ahí
Kelati, kega’nanìoo En su lugar, ahí mismo
Data’ ze’ekanale’ Donde viven ellos
(estr. 10)
Datá ken’ne gitsi’ni àaninio Padre Señor protector 
  que da la vida
Datá ke xhigoo, Padre de las ofrendas
Ken’ne lu’nu Señor, usted es quien lo 
den’nalálu’na203 guíe
Chate ekatse te làzito204 Que se cure ya de todo su 
  ser 
Kedolor kelaatini Del dolor de su cuerpo
Kedolor ki’kini Del dolor de su cabeza 
Ekatse tè laasito keni,205 Que se cure ya de todo su 
kedolor ser, de su dolor
(estr. 11)
Datá ke xhigoo, Padre de las ofrendas,
Maestru Jezu Kristo Maestro Jesucristo
Naná Xhunaxhi Biu’ Madre milagrosa Luna 
Bedil’la da’ yeeziloyu Aire frío que va por la 
  tierra.
Datá kè Walazeo Padre del Walàzi 
En’ne gistsi’ àani nioo Persona protectora que 
  da la vida
Zá nà zioo Llegó el día
Echitdatelu’ na Que lo levante
yoduutelu’na Que lo pare
Egu’u’lu’n’na reeniàani Que le reponga su alma
Egu’u’lu’n’na eeláàni Que le reponga su cuerpo
Ekatse te làzini Que se cure de todo su 
  ser
(estr. 12) 
Datá kè Walazeo Padre del Walàzi
Datá ken’ne gitsi’ Padre Persona protectora
En’ne àani nìoo Persona que nos da la 
  vida,
201 Momento = lugar.
202 Angustiarse, tener remordimientos o preocupaciones (cf. Nellis y 
Goodner, 1983).
203 den’nalá= guiar.
204 -to es un diminutivo afectuoso, como pequeño.
205 Pronombre Posesivo y pronombre impersonal 3ps, insista “de él”.
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Elitdatelu’ na’ Que lo levante
Yoduutelu’na Que lo pare
Ekatse te làzito, Que se cure de todo su 
  ser
Ke dolor ke laatito keni del dolor del cuerpo
kei’kito keni y de su cabeza
[…]
(estr. 13)
Datá ke xhigoo Padre de las ofrendas
Maestru Jezu Kristu, Maestro Jesucristo, 
Láa ke […]tdilu aneeda A nombre de […]reciba 
  una atención 
  respetuosa
Xha Datá ke Walàzio, Padre del Walàzi 
Xha Datá en’ne gi’tsi Padre Señor protector
En’ne Àaninioo, Persona que da la vida 
Datá ke I’ya Rewio, Datá Padre del cerro I’ya 
ke I’ya Dèo, Rewi, Padre del cerro 
  I’ya Dè,
Datá ke I’ya Kuatda, Datá Padre del cerro I’ya 
ke Lil’li Ezep’pe, Kuatda, Padre de la 
  punta Lil’li Ezep’pe, 
Záa nà zoo Llegó el día 
Echitdatelu’na Que lo levante 
Yoduutelu’na Que lo pare
Egu’u’lu’’na reeniàani Que le devuelva su alma
Egu’u’lu’’na eeláàni Que le devuelva su 
  cuerpo 
Data’ ga’na ospital ke Dónde se enojó en el 
Nueva Yersi hospital de Nueva 
  Jersey 
Kela’ti, ga’na nioo, data’ En su lugar, ahí mismo, 
zeekanan’na, adonde viven 
Laru ritil’lakana A veces se pelean 
Laru ixha ralezikano A veces tienen palabras 
  duras entre los dos
[…]
(estr. 14)
Maestru Jezu Kristu, Maestro Jesucristo
Láa ke […] tdilu aneeda, A nombre de […], que 
  reciba una atención 
  respetuosa
Xha Datá ke Walàzio Padre del Walàzi
Xha Datá en’ne gi’tsi, Padre Señor Protector, 
en’ne àaninioo Persona que da la vida
Datá ke I’ya Rewio, Datá Padre del cerro I’ya 
ke I’ya Dèo, Rewi, Padre de I’ya 
  De’
Datá ke I’ya Kuatda, Datá Padre de I’ya Kuatda, 
ke Lil’li ezep’pe, Padre de la punta 
  Liil’ezep’pe
Záa na záa Llegó el día
Echitdatelu’na Que lo levante
Yoduutelu’na Que lo pare
Egu’u’lu’’na reeniàani Que le devuelve su alma 
Egu’u’lu’’na eeláàni Que le de devuelve su 
  cuerpo 
Data’ ga’na ospital ke Dónde hizo coraje en el 
Nueva Yersi hospital de Nueva 
  Jersey,
Kela’ti kelugare [ga’na en el lugar donde viven, 
nioo] data’ zeekanan’na, 
Laru ritil’lakana a veces se pelean,
Laru ixha ralezikana a veces tienen palabras 
  duras entre ellos
[…]
(estr. 15)
Nì du’ Riaxhelu’ Aquí estoy para llamarte
Etoo, etoo, etoo Ven, ven, ven
Etatioo, eekatse te làzilu’ Ven ya, que te cures de 
  todo tu ser
Iixha chiwatèelu’ Cuantas cosas te han 
  pasado
Nì tdu’ riaxhelu’ Aquí estoy para llamarte
Laru’ rutziikilu’ A veces te sientes enojado
Laru releeninilu’ A veces te sientes tristes
Nìo du’ riaxhelu’, Aquí estoy para llamarte
Ga’xhatélu’, Donde quiera que estés
Etoo, etoo Ven, ven
Ekatse te làzilu’ Que te cures de todo tu 
  ser
Etoo, etoo, etoo, etatioo Ven, ven, ven, ya vente
4.3.2 Comentarios
Rappaport (1999: 151-152) consideró que las palabras 
rituales son las “formas” del lenguaje así como los 
gestos y las posturas son las formas de la acción física. 
Los componentes físicos y verbales del ritual se “com-
pletan mutuamente” (Rappaport, 1999: 153). El ma-
terial proporciona la sustancia y el verbo la forma. 
Juntos recrean la unión entre lo auto-referencial y lo 
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canónico, y de esta manera, entre pasado y presente, 
entre material e inmaterial.
De igual manera, en su estudio sobre las almas 
tzeltales, Pitarch (1996: 18-19) compartió una entre-
vista a Lorenzo Lot, donde el señor cancuquero expli-
ca que el mundo entero, los pueblos, los del presente, 
los del pasado, los cerros sagrados, lo que hay adentro 
de ellos, todo se encuentra explicado en los discursos 
litúrgicos. Pitarch (1996: 101) describe la naturaleza 
de las palabras en la concepción de los cancuqueros:
“[…] aunque invisibles, poseen cualidades sensibles, 
uno estaría tentado a decir que sensuales.” […] cuen-
tan con propiedades de animación: forma, temperatu-
ra, sensibilidad, motricidad y voz […]. Una vez que 
han sido moduladas en los labios –o cantadas en la 
voz de un sacerdote, o escritas por la pluma de un 
escribano– las palabras funcionan con cierta indepen-
dencia. […] Cuando el chamán, en su papel de diag-
nosticador […], toma el pulso […] del paciente, se 
emplea en la búsqueda de esas palabras cuya voz 
delate su origen. Xun P’in, palpa las palabras. […] El 
lenguaje, en resumidas cuentas, no representa el mun-
do sino que forma parte de él. Las palabras son co-
sas.206
Esta consideración de la palabra como sustancia es 
importante y concuerda con la forma en la que me 
fueron explicados los discursos litúrgicos por las per-
sonas que me han apoyado en el trabajo de traducción. 
Tíza o dilla se puede traducir según el contexto por 
“palabra”, “historia”, “verdad” es parte de la esencia 
de una persona. De esta manera, las palabras del dis-
curso pronunciado por doña Cristina tienen el objetivo 
de tener un impacto, son “ocultas” (Rappaport, 1999) 
y viajarán hasta donde sea necesario para actuar. El 
carácter canónico del discurso fortalece esta consis-
tencia, porque da a entender implícitamente que las 
palabras provienen de un tiempo-espacio específico, 
es decir, desde el lugar y el tiempo de los orígenes.
En su primer verso, doña Cristina se dirige al Eeto, 
el padre del Walàzi. En el segundo verso se menciona 
otra nominación: Datá ken’ne gi’tsi àaninioo “Padre 
de la gente, [señor] protector “hacedor” de vida”. Aquí 
se trata de Datá Àanio, el Señor del maíz. El maíz es 
quien llama al losto’ o, más bien, lo atrae (ver Capí-
tulo 2).
206 Pedro Pitarch Ramón, 1996, Ch’ulel: una Etnografía de las Almas 
Tzeltales, Fondo de Cultura Económica: México D.F., p. 101-102.
En la segunda estrofa, se incluye la expresión 
Echitdatelu’na, Yoodulu’na “Que lo levante, Que lo 
pare”. Aquí doña Cristina López se refiere al losto’ 
que se ha quedado atrapado por el choque emocional. 
Se pide a Datá Àanio levantar a la “persona” que, 
debido al choque, su losto’ se quedó como caído o 
acostado. Entonces le pide que lo ayude a pararse de 
nuevo.
En la tercera estrofa se menciona a la jícara “xhigá” 
(con el tono discursivo xhigoo) como metáfora de 
todas las ofrendas207 (Elvia Manzano y Edilberto Bau-
tista, comunicación personal, 2016); y también se 
alude a un ser divino “Padre de las ofrendas”. El 
verso anterior se dirige a Datá Àanio y es muy proba-
ble que sea otra forma reverencial de referirse a él. El 
maíz, símbolo de vida, está íntimamente relacionado 
con la jícara, siendo el alimento principal que se usa 
para las bebidas así como para la lectura mántica (ver 
capítulo 2). Siendo el Señor principal quien llama a 
las almas, tiene mucho sentido que sea él el patrón de 
las ofrendas. Además las semillas son un elemento 
importante de las ofrendas, son las que dan vida a la 
tierra, las que traen de vuelta el alma perdida hacia 
la vida.
Esta designación del Señor Maíz Datá Àanio como 
“Padre de las Ofrendas”—ofrendas que son simboli-
zadas por la jícara— se sostiene también por los datos 
arqueológicos recabados de las vasijas efigie encon-
tradas en los sitios saa. Los glifos que designan al maíz 
se representaron en muchas vasijas donde se deposi-
taban las ofrendas para el ritual del difunto (Sellen, 
2007: 246-254). Una vasija muy ilustrativa de este 
concepto (A) data de la fase Xoo (500-800 d.C.) y 
presenta el rostro de Cocijo y el glifo C en el tocado. 
En la parte superior de este se encuentran 5 glifos del 
grano de maíz y las asas verteras han sido sustituidas 
por dos mazorcas (Figura 31). La figura (B) muestra 
una vasija efigie con un personaje cargando la másca-
ra bucal del glifo Ñ y en sus manos sostiene una vasi-
ja de donde sale un glifo del grano de maíz, con plumas 
de ofrendas (Sellen, 2007: 249); el tocado del perso-
naje está ornamentado por una fila de mazorcas de 
maíz (Figura 31).
Después de la referencia a las ofrendas, la estrofa 
3 expresa un paralelismo que ya fue analizado en el 
discurso de doña Jacinta Chávez en el Capítulo 2, 
punto 2.4.1. Se trata de Egu’ulu’na reeniàani, 
207 Un significado similar con las vasijas aparece en el códice Yohualli 
Ehecatl (ver Anders, et. al., 1993: 83-89, 96, 317).
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Egu’ulu’na eeláàni, expresión compuesta de dos di-
frasismos que remiten por una parte a la vida y al 
cuerpo.208 Esta expresión designa la vida en su totali-
dad, físicamente y anímicamente.
La oración prosigue con el enfoque sobre la enfer-
medad, sus orígenes, las consecuencias, del involucra-
miento total de la en’ne rií ka i’ya y de la familia para 
que el enfermo se pueda curar. También siguen las 
imploraciones para pedir la ayuda del mundo divino 
en este proceso.
La expresión Nan’na zá nà zánà, “ahora llegó el 
tiempo propio”, en la estrofa 4, es muy difícil de tra-
ducir y es muy importante en términos de “tiempo-es-
pacio” del ritual. Insiste sobre el hecho de estar “aquí 
y ahora”, significa que todo está listo y no hay otro 
momento que correspondiese mejor para estar en este 
preciso lugar. Es una conjunción en donde el tiempo 
208 Se traduce literalmente por “que traiga su sangre viva, que traiga su 
carne viva” y se traduce semánticamente por “Que le reponga su alma, 
que le reponga su cuerpo”.
sagrado y el tiempo de la esfera humana se conectan 
en un lugar preciso, cuando el Sol tiene una posición 
determinada, esto es, refiriéndose a nivel cosmológico. 
No he conseguido equivalente en Córdova (1987a 
[1578]), pero el mismo verso se enuncia en la región 
Xhon, como se indicará en el Capítulo 5, punto 5.3.2, 
lo que supone una raíz común y antigua.
Las estrofas que siguen repiten la misma estructu-
ra del léxico hasta la número 11, donde se está ofician-
do con las aves. En otros discursos de Exhu’ni que se 
han redactado con el apoyo de los habitantes, en este 
momento la o el en’ne ruyùnì se dirige a las aves para 
pedirles perdón, expresándoles que su muerte servirá 
para resolver las peticiones. Se les pide también a sus 
almas que lleven el mensaje al mundo divino. Aquí 
doña Cristina López, que está procediendo en este 
momento con las aves, empieza a dirigirse a todos los 
seres del mundo divino que van a ayudar a devolver 
el losto’ al enfermo. Se empieza con Datá ke xhigoo 
“Padre de las ofrendas”, luego interviene Maestru Jezu 
Figura 32. (A) Vasija MFR 4279, con glifos de maíz y mazorcas (dibujo Sellen, 2007, fig. 4.87). (B) Vasija MAMP 631, con mazorcas en el 
tocado y vasija con glifo de maíz en las manos (adaptación del dibujo a partir de Sellen, 2007, fig. 4.88).
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Kristu que, como se ha visto en el caso de la lectura 
del maíz, es otra forma para referirse a Datá Àanio209. 
Después llama a Naná Xhunaxhi Biu’, la Madre mila-
grosa Luna, íntimamente relacionada con la curación, 
es bajo su luz que se ejerce el ritual. El título Xhunax-
hi la asemeja con las sagradas mujeres ancestrales, 
princesas, reinas, diosas y hoy en día, santas (Co-
quí-xonáxi; xonási en Córdova, 1987b [1578]: 327 
v.). A veces esta nominación para la Luna está seguida 
por otro verso en español “reina del cielo”,210 que re-
salta el estatus real y divino de la diosa lunar. Después 
se nombra a Bedil’la “Aire frío”, el que transporta las 
palabras. Se finaliza nuevamente con el padre del 
Walàzi y En’ne gitsi’ Àaninio.
Se repite lo mismo hasta la estrofa 13, donde se 
mencionan los diferentes cerros sagrados en donde se 
ejercen actividades rituales hoy en día. Datá ke I’ya 
Rewio, Datá ke I’ya Dèo, Datá ke I’ya Kuatda, Datá 
ke Lil’li Ezep’pe “Padre del cerro I’ya Rewi, Padre del 
cerro I’ya Dè, Padre del cerro I’ya Kuatda, Padre de 
la punta Lil’li Ezep’pe”. Doña Cristina López se diri-
ge aquí al padre de cada uno de los lugares. Esto im-
plica la conexión entre ellos y, aunque el ritual tiene 
lugar en el Walàzi Xheeni de Iy’ya Si’nu, todos los 
cerros se hacen presentes y están en contacto con los 
participantes de la curación.
Finalmente, la última estrofa representa el momen-
to en el que doña Cristina López se posiciona sucesi-
vamente en las cuatro esquinas. Después de haber 
pedido el apoyo de todos los seres del mundo divino 
a los cuales se debe de recurrir, empieza a hablar di-
rectamente al losto’, para que venga hasta Lo Walàzi 
Xheeni, de ahí será conectado directamente con el 
cuerpo al que pertenece. El tono de la voz cambia, es 
mucho más maternal, al considerar que el losto’ está 
asustado y/o dolido.
4.3.3 I’ya Rewi, don Severino Méndez- 
24 de Marzo 2014
Este discurso fue pronunciado por don Severino para 
pedir permiso al Eeto de cazar venados. Don Severino 
pasa gran parte de su tiempo en su rancho y es buen 
cazador. Es importante de pedir permiso a los Eeto 
antes de tomar la vida de uno de sus animales ya que 
los Eeto cuidan a sus cerros y a cada ser vivo que viven 
en ellos, tanto los seres humanos como la fauna y la 
209 Capítulo 2, punto 2.4.1
210 Ver texto de doña Jacinta Chávez en el Capítulo 2, punto 2.4.1.
flora. Los lugares para dirigirse al protector de los 
venados son principalmente Kue Yo’oto Yàxhi e I’ya 
Rewi. El rezo se realizó durante el día en el cerro I’ya 
Rewi y lo efectuó junto con su esposa y conmigo como 
participantes. Llevamos un par de huevos, semillas, 
tabaco, copal, cerveza, refresco y mezcal. Aquí sigue 
su discurso:
(estrofa 1)
Dios mio, Xha Datá Keeto Dios mío, Venerable 
Kesiina’ Padre Eeto del Venado
Jura ke esiina’ Juez fiel y leal del venado
Xha divino pastor Venerable divino pastor
Kuínàlu’ uuxhi’ Me pongo a hablarle a 
  usted entero 
el’laxheenilàzilu’ Que me disculpe con todo 
  su corazón
Litu izetse’ No se moleste 
Litu lalàzilu’ No se ofende
Ora záa nà záan’na Ahora llegó el día 
Daayá’ wenaaba Vengo a pedirle un 
esiina’ketu’ venado nuestro
Uxe na wízánà Mañana y pasado 
  mañana 
In’nute gotu Para que comamos
In’nute na eelá ketu’ Para que tengamos carne 
Ora áaa na zánà Ahora llegó el día
Daayá’ el’laxheenilàzi Vengo con mis profundas 
  disculpas
Litu izetse’ No se moleste 
litu lalàzilu’ No se ofenda
Chio wà en’nalu’211 tu Ya me ha dejado algunos 
tiempo por un tiempo
Y ora záa nà zánà a Y ahora llegó el día
Eedekio212 etitio uudulo’ Estoy volviendo así como 
  empecé (con usted) 
Aana’wà eedeki lànilu’ Así es que regreso frente 
  a usted
(estr. 2)
Xha Kèdivino Pastor Venerable Divino Pastor
Litu izetse’ No se moleste
Litu lalàzilu’ No se ofende
211 En realidad dice en’ne que significa “persona”. Como se ha 
explicado en repetidas ocasiones, es una forma de referirse al venado 
con un respeto específico, hablando del animal como un ser humano. La 
frase literalmente se traduciría por “Ya usted me dio venado (resp.) un 
tiempo”.
212 Ede es un aspecto repetitivo y ki es la 1era persona del pronombre 
posesivo.
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Xha Kèi’ya Rewi Xheenio, Venerable I’ya Rewi 
Xha Kèi’ya Zuunio Grande, Venerable 
  Iy’ya Si’nu
Xha kèi’ya Yo’oto Yàxhido, Venerable I’ya Yo’oto 
iyaxhetu xheenile’ Yàxhi, entre todos 
  ustedes grandes 
Ora záa na zánà Ahora llegó el día
Un’nale esiina’ ketu’ Que nos den un venado, 
Xha ke divino pastor Venerable divino Pastor
Litu izetse’ No se molesten 
litu lalàzile’ No se ofenden
¿Ganu da’ka di’tsi’itu’?213 ¿Donde tendríamos el 
  valor de irnos con 
  nuestros dolores? 
Nì nutí nà naabatu214 Aquí es de donde 
  pertenecemos con 
  nuestra fe
Nì nu zeetu Aquí es donde estamos
Nì nu kostumbre ketu’ Aquí es nuestra costumbre
Aana’na kostumbre ketu’ Así es nuestra costumbre
(estr. 3)
Xha Keeto Walaze Señor Walàzi
En’ne ga’na xha I’ya Persona del lugar 
Reewi Xheenio venerable I’ya Rewi 
  Grande
Ora zá nà zánà Ahora llegó el día 
Nì daayá’ rinaabanìlu’ Aquí vengo para pedirle a 
un’nalu’ usted acá que nos dé
Un’nalu’ en’ne kalazi Que nos dé el ser querido 
En’ne rino’o El ser que le pido
En’ne nuuridalàzi El ser que deseo 
Ora záa na zánà Ahora llegó el día
Notu chixhka’ nuteeni telu’ Te traemos un poquito de 
  lo que tenemos
Un’nalu’ esiina’ ketu Que nos de un venado
In’nute gotu, Para que comamos 
in’nute rinaabana’ esiina Por eso te pedimos un 
ketu’ venado
213 Esta expresión es muy difícil de traducir, da’ka refiere al valor, al 
costo (en término de trabajo y sacrificio); di’ es la pobreza, el dolor, la 
tristeza y el sufrimiento; tsi’itu’ viene del verbo tsia “irse”. A través de 
las explicaciones pude entender que se trata de la pertenencia al lugar 
y que, humildemente, un individuo necesita pedirle a este lugar mismo 
porque es ahí donde pertenece. También hace referencia a la humildad 
de la vida con pobreza, con dolor, tristeza, que es la condición de vida del 
ser humano en el mundo.
214 Naabatu se entiende literalmente como “una pedida”, pero aquí el 
significado es diferente. Por el contexto y su asociación con la expresión 
nutí ná (de donde somos), se refiere al lugar al que pertenece un 
individuo, al lugar que va a honrar, rezar, es decir el lugar con el que el 
ser humano está intrínsecamente unido por su fe.
Aala nù nu daatu ná Es por eso que venimos 
  hasta aquí
(estr. 4)
Tdilu’ aneeda Reciba usted una 
  atención respetuosa
Xha en’ne215 yuuninátu, Las venerables ofrendas 
  que tenemos en la 
  mano
xha ke divino Pastor Divino Pastor
Litu Izetse’ No se moleste
Litu lalàzilu’ No se ofende
Ora záa nà zánà Ahora llegó el día
Tdilu’ aneeda Reciba usted una 
  atención respetuosa
Xha en’ne yuuninátu Las venerables ofrendas 
  que tenemos en la 
  mano
Xha ke divino Pastor Divino Pastor
Litu izetse’, No se moleste 
litu lalàzilu’ No se ofende
Ora záa nà zánà Ahora llegó el día
Tdilu’ aneeda Reciba usted una 
  atención respetuosa
Tu karinio ketu Un cariño de nosotros
An’na walu’na uxe na Que traiga hoy, mañana y 
wiizánà también pasado 
  mañana 
Un’nawalu’ tu karinio nùná Ven a dejarnos hasta aquí 
kelu’ ketu un cariño suyo
(estr. 5)
Xha ke divino Pastor Divino Pastor
Nuunu rin’naba esiina’ nu Eso es lo que pedimos un 
dàatu’na venado que 
  pudiéramos tener
Litu ru nuuxha dàatu’ Aún no lo hemos tenido 
  [tenemos] 
Xha ke divino Pastor Divino Pastor
Kuínàlu’ uuxhi’ Le pido a usted en persona
el’laxheenilàzilu’ Que me disculpe de todo 
  corazón
Litu izetse’ No se moleste
Litu lalàzilu’ No se ofende
Xha Keeto Walàzio Venerable Eeto del Walàzi
En’ne ga’na kelati, Señor del lugar, donde 
kega’na nio estamos aquí
215 Aquí otra vez se usa en’ne como forma de respeto a lo que se está 
designando.
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Ora zá nà zánà Ahora llegó el día
Litu izetse No se moleste 
Litu lalàzilu’ No se ofende
Xha Keeto Walàzio Venerable Eeto del Walàzi
Litu gaaxha da’ka No hay lugar donde 
di’tsi’itu’ tenemos el valor de 
  irnos con nuestros 
  dolores
Nì nutí nà naabatu Aquí es de donde 
  pertenecemos con 
  nuestra fe
Nì nu zéetu Aquí es de donde estamos 
Nì nu, iyaxhetio tu Aquí es, con toda nuestra 
nesesidad ketu necesidad
Nì nu riitatu’ Aquí es que venimos
4.3.4 Comentarios
En la primera estrofa, se nombra primero al Padre Eeto 
del venado, quien es su protector, el que siempre le 
será leal, el que también da su acuerdo para sacrificar 
a veces a uno de sus animales para el bienestar del ser 
humano. Se precisa que en I’ya Rewi, el Eeto es Pa-
dre-Señor del Venado. El tercer verso nombra el “di-
vino pastor”, el señor Jesucristo en su aspecto de 
cuidador de los animales. En este discurso aparece 
nuevamente la expresión observada en el discurso de 
doña Cristina “zá nà zá” que hace referencia a la im-
portancia del día, del momento, del lugar en el cual se 
encuentre el en’neruy`nì para dirigirse al mundo divi-
no. Esta expresión está seguida en el penúltimo verso 
de “estoy volviendo así como empecé” que se refiere 
nuevamente a la continuidad cultural de este acto que 
esta cumpliendo y que representa la condición huma-
na frente a su medioambiente como tierra viva.
En la segunda estrofa, se nombra a todos los cerros 
para que den su aprobación para entregar la vida de 
un venado. En ellos viven los cérvidos y están bajo su 
protección. Don Severino se dirige directamente a los 
cerros y no a sus Eeto, lo que insiste otra vez en la 
influencia de los lugares sobre la vida de los humanos. 
El verso “Que nos de un venado” especifica que los 
lugares son los que dan un animal; mientras que ¿Ganu 
da’ka di’tsi’itu’? “¿Dónde tendríamos el valor de irnos 
con nuestros dolores?” refuerza la petición directa a 
los cerros e induce implícitamente que los Ken’ne 
Exhu’ni les pertenecen a ellos y a ningún otro lugar, 
que dependen completamente de sus cerros. Este dis-
curso expresa el valor cultural sobre la humildad de 
los seres humanos como seres que pertenecen al con-
junto “mundo-tierra”. Expresa el equilibrio que se 
requiere para que todo funcione y el hecho de que las 
decisiones finales no dependen del ser humano. El ser 
humano es parte de un todo y depende de ello para 
sobrevivir.
Este mensaje expresa en un contexto ritual lo que 
explica Ingold (2000, 2011) con la perspectiva resi-
dencial. Desde una perspectiva medioambiental este 
valor es importante porque transmite la responsabili-
dad del consumidor. El ser humano, si quiere, tiene la 
capacidad de cazar todos los venados de sus bosques, 
pero las consecuencias al final las asumirán sus des-
cendientes, consistirán en el agotamiento de carne para 
comer y un natural desequilibrio ecológico causado 
por el daño a sus bosques. Es por tanto, una declara-
ción para valorizar una alimentación sostenible.
En la tercera estrofa, añade la noción de reciproci-
dad a la de humildad. El verso “notu chixhka’ nuteeni 
telu’”, traducido por “te traemos un poquito de lo que 
tenemos” designa las ofrendas y explica que esto es 
lo que los seres humanos pueden dar, cosas materiales 
a las cuales dan una carga simbólica. También refleja 
lo humilde que es en comparación a lo que el mundo 
divino da a cambio, que es la vida y el sustento.
La cuarta estrofa empieza por una expresión muy 
común en los discursos litúrgicos de Exhu’ni,216 que 
es Tdilu’ aneeda y que ya fue mencionada en el capí-
tulo 2 (2.3.3) para explicar la amplitud del campo 
semántico de needa “camino”. Literalmente se tradu-
ciría por “que reciba usted el camino”. Aquí el camino 
se comprende, de acuerdo con su simbolismo, como 
“vida, destino, amor, armonía”. Es una frase reverencial, 
muy importante en la comunidad y que ha sido muy 
difícil para los Ken’ne Exhu’ni explicarme porque el 
vocabulario español no permite traducir esta metáfora.
La quinta estrofa sigue con los mismos versos que 
las anteriores, exceptuando los cinco últimos versos 
que insisten en la dependencia de los habitantes de 
Exhu’ni al paisaje que los rodea. Don Severino reitera, 
con sus palabras, su pertenencia y su identificación 
con el paisaje. El verso “aquí es de donde pertenece-
mos”, luego “aquí es de donde venimos” recuerdan 
que esta pertenencia no es reciente y conecta al orador, 
al oyente y al lugar con tiempos inmemoriales, en los 
216 En referencia con los diferentes discursos que se han registrado, 
redactado y traducido en el contexto de esta investigación (entre 2012 y 
2014) con los mismos miembros de la comunidad que han sido citados 
para los textos presentes en la disertación.
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cuales se unieron los habitantes de Exhu’ni con los 
Walàzi de la región.
4.4 COMENTARIOS FINALES
En los lugares sagrados se reúne la memoria de los 
habitantes, el aspecto intangible de su patrimonio con 
el aspecto material de los vestigios. Esta conjunción 
hace de ellos un núcleo patrimonial: sobre los vestigios 
se realizan los actos rituales y la memoria cultural se 
materializa. Ahí se conecta la conciencia identitaria 
con el patrimonio tanto material como intangible.
Se presentó el concepto de Walàzi como el recinto 
ritual definido por las piedras sagradas y que ha sido 
traducido literalmente como «el lugar de donde veni-
mos». Las diferentes conversaciones acerca de su 
interpretación, derivaron en entenderlo como “el lugar 
de los orígenes”. Los aspectos cosmogónicos repre-
sentados con los elementos materiales del ritual, tienen 
que ser comprendidos en este contexto. Durante el 
instante del ritual, los participantes se encuentran in-
mersos en la metáfora del principio de la vida, en el 
lugar primordial, cuando todo empezó. Se disponen 
de acuerdo con los puntos cardinales, con los primeros 
movimientos del Sol. Llaman a la divina Luna, que 
está vinculada con los principios de la humanidad (ver 
capítulo 5). El mundo se está simbólicamente recrean-
do y el individuo vive un instante en comunión con su 
medioambiente.
Si Walàzi ha sido interpretado como el lugar de los 
orígenes, entonces Lo Walàzi Xheeni se entiende como 
el “Gran Lugar de los Orígenes” o “Gran Lugar Pri-
mordial”. Cabe destacar que el cerro ha sido descrito 
como un lugar lleno de agua en su interior, lo que 
define al cerro como un almacén de agua, vital para la 
población. Además, un testimonio explica que el Eeto 
de Lo Walàzi Xheeni es una serpiente grande de color 
del arcoíris. Esta palabra, Eeto ha sido analizada tam-
bién e interpretada como un ser divino y ancestral, 
diferente al que designa a los santos que están en la 
iglesia o a Jesucristo.
También, doña Jacinta describió los diferentes lu-
gares en relación con los diferentes tipos de losto’ 
(corazón) que un individuo puede tener. Explicó la 
relación que existe entre los cerros y los habitantes. 
El losto’ o “corazón” de cada niño que nace afianza 
paulatinamente su pertenencia a un lugar. En este 
sentido, si se considera que en estos lugares se encuen-
tra la esencia de los santuarios antiguos, con los dioses 
que les correspondían, la metáfora del corazón toma 
el sentido de una resonancia con el patrimonio, a la 
vez material e intangible de la comunidad. Al avanzar 
un paso más en la interpretación, se podría concebir 
el vínculo que existe entre el alma de cada individuo, 
con el arquetipo de un dios específico a través del 
paisaje actual.
Esta continuidad en la relación ritual y religiosa 
entre el ser humano y su paisaje, muestra una concien-
cia de reciprocidad entre el medioambiente y el indi-
viduo. Esta noción es fundamental y corresponde con 
la perspectiva residencial desarrollada por Ingold 
(2000). Más allá de la reciprocidad, se evidencia la 
permeabilidad física y espiritual entre el medioam-
biente y el individuo. La relación entre el individuo/
la comunidad y el paisaje se debe entender como un 
conjunto. Esto concuerda también con la forma en la 
que se refiere al paisaje y al mundo en tíza I’ya/tíza 
Ya’a. En el lenguaje metafórico empleado, se describe 
al pueblo con pies, brazos y cabeza; a los elementos 
de la naturaleza igualmente con pies, corazón, cabeza, 
cabellos (por ejemplo, una planta o un árbol); y al 
mundo yeeziloyuu, está compuesto por el difrasismo 
“pueblo, tierra”, donde la cohesión entre la comunidad 
humana y el medio ambiente es evidente. Cuando una 
persona se dirige al I’ya, se dirige a la esencia de la 
humanidad. Es en este contexto que la reciprocidad es 
de suma importancia.
En el caso del enfermo, su losto’ ha sido atrapado 
durante un choque emocional fuerte y para recuperar-
lo, hay que interactuar con el medioambiente. Los 
discursos hacen referencia a todos los lugares sagrados 
activos en la actualidad. En respuesta, se hacen pre-
sentes y ayudan en la solicitud (esto será más explí cito 
en el discurso expuesto en el capítulo 5). Los discursos 
hacen referencia igualmente a diferentes elementos 
naturales: el viento, el aire que transporta las palabras; 
el maíz, como esencia vital, que atrae al losto’; la 
Reina Milagrosa Luna, que vigila y alumbra. El losto’ 
tiene que volver a su lugar de pertenencia, es decir al 
Walàzi que le corresponde para estar nuevamente 
conectado con el cuerpo de su dueño.
El acto ritual se define a través de una multitud de 
elementos formales, entre ellos, el discurso, la inter-
pretación actuada, la transmisión emocional (Bertho-
mé y Houseman, 2010) y por supuesto, las ofrendas. 
En ellas se observan aspectos sensoriales olfativos, 
visuales, táctiles (líquidos y sólidos). Algunas de las 
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ofrendas son consumidas de igual forma por el mundo 
divino y por el mundo humano, otras tienen destinos 
diferentes. Los elementos mundani, se hacen numino-
sos y cristalizan el vínculo entre los mundos humano 
y divino. Las ofrendas unen los dos mundos, procuran 
una comida espiritual al mundo divino y material, al 
mundo humano. Los seres divinos los consumen gra-
cias al humo, el olor, el vapor, la absorción por la 
tierra, los colores, el sonido, las palabras y las metá-
foras tanto lingüísticas como visuales.
En la esfera material y humana, el papel de las 
mujeres es crucial: son ellas quienes transforman los 
mismos elementos hacia su forma comestible. Gracias 
a ellas se puede vivir un instante de comunión con los 
dioses. Las semillas de maíz se transforman en tortilla, 
los chiles se vuelven salsa y las aves se convierten en 
carne cocida. Los productos de yeeziloyuu se convir-
tieron en comida. Así, en un instante donde se ha 
configurado un espacio-tiempo único con el mundo 
divino, cuando los astros están en la posición oportu-
na, en el momento preciso záa nà záa (“el día de los 
días”), en el centro de los cuatro puntos cardinales, en 
el lugar donde nació la vida (walàzi), aquí se recrea el 
principio del mundo y durante un instante, la puerta 
del mundo espiritual de lo invisible se abre, para una 
comunión entre lo material y lo inmaterial.
A través del discurso pronunciado se trasmite, así 
como Pitarch (1966) lo apuntó, todo lo que se sabe 
sobre el mundo al igual que los “Postulados Sagrados 
Fundamentales” (Rappaport, 1999). Las palabras se 
vuelven sustancia y viajan gracias a Be’dil’la o Be’las, 
el Viento Frío. El ser humano concientiza más que en 
cualquier otro momento, su posición viva como parte 
integrante de todos los seres vivos de Yeeziloyuu. El 
contacto con el medioambiente es directo. El maíz, los 
pájaros mensajeros y las hojas de los árboles de la 
región, se vuelven humanos.
En el discurso litúrgico enunciado por doña  Cristina 
López, se observó que Eeto se refiere a un ser divino, 
se nombra explícitamente como el Señor o Padre del 
Walàzi, esto es, el espacio sagrado del cerro. Datá ken’ne 
gitsi àaninio (“Padre Persona protectora que nos da 
la vida”) lo presenta también como el que tiene el po-
der de hacer vivir. Xha Datá kè ga’na nìoo insiste, más 
allá del Walàzi, en su autoridad sobre el lugar: es el 
que cura, quien tiene el poder de devolver el alma, quien 
consuma el contrato social con lo divino y a través de 
la metáfora de sangre y carne, —el alma y el cuerpo— 
tiene el poder de curarnos física y anímicamente.
Por otra parte, el verso Datá ke Xhigo que designa 
al “padre de las ofrendas” podría ser una referencia a 
Datá Áanio, el Señor Maíz, ya que está asimilado a 
Jesucristo. El Señor Aire Frío y la Señora Luna inter-
vienen como seres divinos, son quienes van a ayudar: 
ella con su luz y el con su facultad de transportar los 
mensajes. En fin, se entiende que no solamente ayuda 
el Eeto del lugar donde se ejecuta el ritual, sino que 
también ayudarán los Eeto de cada cerro. A través de 
este verso, se afirma la dependencia de los habitantes 
de la comunidad con todos los cerros que les rodean.
En el capítulo 1, se explicó que los “Postulados 
Sagrados Fundamentales” aciertan los órdenes litúr-
gicos (Rappaport, 1999) y estos unen el ámbito natu-
ral con el social, creando un pacto social entre los 
humanos y su mundo. Los órdenes litúrgicos de los 
En’ne Exhu’ni, en consonancia con lo defendido por 
el mismo autor, no tratan de sobrepasar la naturaleza, 
sino de entender la relación entre la parte (los ejecu-
tantes) y el todo (Logos). Esta relación es el funda-
mento del compromiso ecológico y social. Está tam-
bién en la base de la perspectiva residencial de Ingold.
La dependencia intrínseca entre el ser humano y su 
medioambiente, reflejada en los discursos de Exhu’ni 
explica también la dimensión histórica de la comuni-
dad y su dimensión identitaria, ya que los en’ne Ex-
hu’ni siempre pertenecieron a sus lugares, son de ahí 
y de ningún otro lugar en el mundo. Su paisaje los 
define a ellos, como ellos definen a su paisaje: perte-
necen a su medioambiente. Los órdenes litúrgicos 
explican que la enfermedad está relacionada con el 
medioambiente. También recuerdan que las emociones 
son humanas, los individuos se enojan, se entristecen, 
se asustan y estas emociones debilitan al ser humano, 
al tiempo que lo hace humano. Es una condición que 
hace del ser humano un ser dependiente de su medio-
ambiente. Las emociones provocan perdidas del losto’ 
y el medioambiente lo recoge porque, como esencia 
vital, es parte misma del medioambiente. Pero el 
medioambiente también devuelve al losto’ porque 
interactúa con el ser humano, como consecuencia del 
contrato social que se ejecuta en un ritual. Finalmente, 
el ser humano como parte del todo, tiene que ser res-
ponsable en su consumo alimenticio. Los órdenes 
concientizan sobre una agricultura y una caza soste-
nible. El ser humano no tiene legitimidad para comer 
todo lo que se le antoja, sino que es deudor de lo que 
come y por lo tanto, debe estar agradecido a la vez.
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Capítulo 5. 
El individuo y su medioambiente en Lashjochhj y Ya’ade
hacer en los cerros descritos en el capítulo 4. Tampo-
co se ejecutó un recorrido de superficie con un GPS 
como se realizó con Saumur en los lugares de Exhu’ni. 
Mi vínculo con la región Le’ya se ha creado a lo largo 
de múltiples estancias, con temporadas largas, descu-
briendo poco a poco la región, dentro de mi integración 
en diversos núcleos familiares. En la región Xhon, en 
cambio, aunque ya había visitado diferentes comuni-
dades en el principio de mi investigación, mi introduc-
ción a la región empezó realmente a partir de mi en-
cuentro con el maestro Florentino Ambrosio. Este 
encuentro dio un nuevo giro a toda mi investigación 
a partir del año 2013.
Conocí al maestro Florentino porque buscaba un 
maestro que pudiera enseñarme a entender y a escribir 
el Dilla Ya’a o Tiza I’ya, de acuerdo al alfabeto prác-
tico creado por los maestros de la Sierra Ya’a. Empe-
zamos con las clases de dilla xhon, cuando nuestros 
intereses comunes en la revitalización cultural se hi-
cieron obvios y organizamos entonces un viaje para 
que me enseñara su comunidad Ya’ade, San Francisco 
Yatee. La primera vez fue en octubre de 2012, duran-
te la fiesta del Santo Patrón. En esta misma fecha, 
conocí al maestro Ricardo Ambrosio, en la comunidad 
de Lashjochhj (San Cristóbal Lachirioag). Previamen-
te había estado en su comunidad, recibida por Gilber-
to Salvador y su esposa Yolanda Reyes. Ricardo 
Ambrosio ya había colaborado con David Tavárez para 
su estudio sobre los Biye de Lachewize y está involu-
crado en la revitalización cultural y lingüística de su 
comunidad. Fue así que los maestros me presentaron 
los lugares sagrados en ambas comunidades y, además, 
me llevaron directamente a entrevistar a las personas 
clave de la comunidad, en términos de memoria cul-
tural y me compartieron una nutrida cantidad de ex-
plicaciones de un valor inconmensurable.
La estructura de este capítulo se define de la si-
guiente manera: el punto 5.1 consiste en la presenta-
El capítulo anterior se dedicó a los lugares sagrados 
de la comunidad de Exhu’ni en la región Le’ya, de 
Ixtlán. Su propósito era mostrar la forma en que los 
cerros de la comunidad constituyen un locus de reso-
nancia. En la primera parte, se expusieron los resul-
tados de una prospección arqueológica realizada con 
Jennifer Saumur; en la segunda parte se detalló el tipo 
de ritual que se ejecuta en los mismos lugares, así 
como la relación entre los vestigios y los espacios ri-
tuales, y posteriormente, se analizó con atención el 
caso de dos discursos litúrgicos que se han realizado 
en dos lugares sagrados diferentes. El conjunto —pa-
trimonio arqueológico/patrimonio inmaterial— ha 
permitido entender la importancia de los cerros como 
lugares donde se cristaliza la fusión entre el pasado 
material y la memoria de los habitantes. También 
permitió interpretar la parte figurativa del ritual como 
una metáfora del cosmos y la creación primordial de 
la vida. Al final, los discursos fueron analizados en 
relación con los “Postulados Sagrados Fundamentales” 
(Rappaport, 1999) y con los mensajes canónicos que 
transmiten.
El capítulo 5 tiene como objetivo seguir con el 
mismo propósito, ahora en otras dos comunidades, 
donde se habla el dilla xhon (Zapoteco Cajonos) en el 
distrito de Lachewize (Villa Alta). Gracias a los datos 
aportados en el capítulo anterior, se analizará aquí 
igualmente la relación con el medioambiente y se 
pondrán en relieve tres unidades temáticas: (1) el cerro 
como lugar de pertenencia espiritual, (2) el adoratorio 
en forma de pozo circular como arquetipo de la vida 
primordial y, (3) el maíz como esencia de la vida.
El contexto de investigación y la metodología se 
diferencian de la región Le’ya (Ixtlán). Mi vínculo con 
los lugares de la región Xhon (Cajonos) es fruto de 
una historia completamente diferente a la que concier-
ne los cerros de la región Le’ya. Permanecí menos 
tiempo y no caminé tanto en sus cimas, como pude 
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ción de los lugares sagrados de ambas comunidades. 
Primero, se ofrece una previsualización general y 
después, un acercamiento a tres cerros específicos, así 
como a la descripción de su entorno con la finalidad 
de enseñar el contexto medioambiental que rodea a 
los habitantes de Ya’ade y Lashjochhj. De forma com-
plementaria, se narran las historias que existen de 
estos lugares en la memoria colectiva, ilustrando de esta 
manera (gracias a la memoria) la dialéctica que existe 
entre el tiempo presente de estos lugares y el tiempo 
pasado de la comunidad. Este punto es una premisa 
para presentar nuevamente el cerro como locus de 
resonancia, lo que proseguirá durante todo el capítulo.
El punto 5.2 consiste en la presentación de las en-
trevistas realizadas con cada maestro en su comunidad 
respectiva, a las personas que ellos seleccionaron en 
relación con mis preguntas, al considerarlas como las 
más indicadas para responderlas. Se presentan prime-
ro los resultados de las entrevistas en Lashjochhj y 
luego las que se hicieron en Ya’ade. Estas entrevistas 
permiten entender conceptos clave acerca de la rela-
ción entre el ser humano y su medio ambiente. Ade-
más, se logra comprender en un contexto más amplio 
la interdependencia que existe entre los cerros y los 
miembros de la comunidad a partir de conceptos cla-
ve sobre la vida, la muerte y el mundo.
El punto 5.3 describe un recorrido ritual que reali-
zamos el maestro Florentino Ambrosio, su familia y 
yo, con el señor Pedro Sebastián, uno de los weneya’a 
de Ya’ade. Este punto sitúa en contexto las nociones 
de ritual, de memoria y de lugares sagrados. Presenta 
también de forma clara la ruta que recorrimos, lo que 
permite destacar ciertos elementos del paisaje. Des-
pués de describir el recorrido y de ilustrar las ofrendas 
que se depositan en este contexto, analizaré el extrac-
to de uno de los discursos que fueron enunciados por 
don Pedro Sebastián y que fue traducido con el maes-
tro Florentino Ambrosio. Este discurso contextualiza 
los conceptos claves expuestos en el punto 5.2.
El último punto de este capítulo consiste en la 
conclusión, tomando en cuenta los elementos presen-
tados aquí y comparados con los del capítulo 4, a 
propósito de los lugares sagrados en la comunidad de 
Exhu’ni. En términos generales para este capítulo se 
utilizará la variante de la comunidad de Ya’ade (Yatee) 
que me enseñó el maestro Florentino Ambrosio, mien-
tras que, cuando se trata de términos que conciernen 
la comunidad de Lashjochhj, se registran de acuerdo 
con su variante.
5.1 LOS LUGARES SAGRADOS 
EN LASHJOCHHJ Y YA’ADE
Aunque no se realizó ninguna prospección arqueoló-
gica con punto de GPS y no se accedió a datos sobre 
alguna cerámica proveniente de la región para suponer 
alguna cronología, se logró la clara identificación de 
restos de estructuras. Cabe señalar, igualmente, que 
en Lashjochhj, Oudijk (1995) publicó un informe 
sobre algunos de los vestigios y junto con Urcid do-
cumentó también otros vestigios en la región (Oudijk 
y Urcid, 1997). Markens y Winter por su parte, infor-
maron sobre la cronología que aporta la cerámica de 
otras comunidades de la zona (2012). Por otra parte, 
los beneficios de la colaboración217 con dos maestros 
de la región aporta una mirada de gran importancia 
para entender la relación entre el patrimonio material 
e inmaterial de sus propias comunidades.
La Figura 33 muestra los diferentes lugares que me 
fueron enseñados por Florentino Ambrosio y Ricardo 
Ambrosio. Se trata de una representación esquemática 
de los cerros, a partir de una vista en Google Earth. 
No he estado físicamente en dos de los lugares seña-
lados, el de Beku Chhhoz (nombre en Lashjochhj) y 
el de Ya’a Be’ (nombre en Ya’ade). Pero estos dos 
lugares aparecen en un documental realizado precisa-
mente por el maestro Ricardo Ambrosio, acerca de un 
ritual de chhaklhachhè 218 (pedimento, «pedir de cora-
zón») en Lashjochhj. Hay otros lugares que tampoco 
se pudieron visitar y que, por tanto, no se indican en 
el mapa219.
Lo que sobresale en el mapa es que los diferentes 
lugares de culto conforman un recorrido ritual desde 
el cerro Ya’a Yejzeche que se encuentra en la comuni-
dad de Ya’a, hasta Ya’awiz (en Lashjchhoj) por una 
217 Aquí se habla de colaboración porque los resultados de la 
investigación han sido fruto de la concertación continua y de 
aportaciones mutuas. Los dos maestros están plenamente involucrados 
en la revitalización cultural y cabe recalcar que, más allá del resultado 
académico, uno de los objetivos planteados es llegar a producir material 
educativo. 
218 Chhaklhachhè es traducido por Florentino Ambrosio como la 
acción de pedir el apoyo para algo, pedir algo (comunicación personal, 
2014). El verbo está en su aspecto continuativo (Butler, 1980: 27, a la 
tercera persona adulta del singular. Butler (2000: 354) tradujo žialažə en 
Yatzachi el Bajo (Jsesh Ya’a) como «necesitar a (para pedir un favor)». Se 
compone del auxiliar chhak «poder» y del sustantivo lhachhè «corazón».
219 Entre los lugares que no he podido visitar, se ubican uno en 
Lashjochhj y otro en Ya’ade que se sitúan a altura del río Yego Xhen 
(río Cajonos) y que según los testimonios en ambas comunidades, son 
muy importantes por su sacralidad. La relación entre los sitios sagrados 
encontrados en las partes elevadas de los cerros y los que se ubican 
en la parte más baja donde se encuentra el río, también existe en las 
comunidades que bordean el Yóo Xheeni (Río Grande) en la región Le’ya. 
Esta relación se puede observar en el capítulo 6.
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parte y hasta Ya’ade (en Ya’ade) por otra. Dicho reco-
rrido corresponde, de hecho, a la ruta ritual de ambas 
comunidades220. Esta peregrinación ritual me ha atraí-
do desde el principio de mi estancia en la región, de-
bido a que en la comunidad de Exhu’ni donde he de-
dicado más tiempo de investigación, el ritual se centra 
cada vez sobre un cerro en particular.
En Lashjochhj, el maestro Ricardo Ambrosio Prado 
tiene la oportunidad de enseñar en el bics de su propia 
comunidad, fortuna de la que pocos gozan. Se invo-
lucra peculiarmente a sensibilizar sus alumnos a su 
patrimonio cultural y entre otras, una parte de las ac-
tividades educativas que hace es llevar a sus alumnos 
a los lugares de culto de su comunidad; motivo por el 
cual conoce muy bien dichos lugares a los que me 
llevó. Además de los lugares caracterizados como 
lugares de Beni’ya’a221 (ser divino cuidador de lugar, 
“personas del cerro” literalmente) existen numerosos 
parajes chhua yo’o nhis “entradas de casa de agua” o 
chhua yo’o neda “entrada de la casa del camino”222, 
220 No he trabajado con miembros de Ya’a (San Andrés Yaa); por lo que 
no conozco la ruta a partir de esta última comunidad.
221 Las variantes de Lashjochhj y de Ya’ade muestran diferencias entre 
una y otra: Beni’ya’a corresponde a Bene’ya’a en el dilla xhon de Ya’ade. 
Cuando escribo en específico sobre los lugares de Lashjochhj, uso la 
ortografía correspondiente a la variante de la misma comunidad. En los 
demás casos uso el término más común al dilla xhon “Bene’ya’a”. Butler 
(2000:16) registró el mismo término en Jsesh Ya’a (Yatzachi), en su forma 
más completa parece: Bene’ya’alhachhè, que se compone de “persona-
montaña-corazón/esencia/semilla” y que traduce así: “Espíritu que, 
según la creencia, viene de dentro de la montaña.”
222 Estos lugares llamados “paraje” también son muy importantes 
en Exhu’ni, pero en la actualidad son celebrados a inicio de año, 
principalmente en la ocasión de la fiesta de los caminos y del agua. Ahí 
se caracteriza la presencia de una cruz de madera.
muy importantes también en un recorrido ritual, más 
precisamente cuando se aborda el cheb (susto). Cabe 
mencionar que en Lashjochhj se han construido pe-
queñas capillas en la mayoría de los parajes que no se 
han tomado en cuenta en el estudio, al elegir concen-
trarme en los lugares más emblemáticos.
Antes de visitar diferentes lugares, Ricardo Ambro-
sio me enseñó una de las grabaciones videográficas 
que realizó sobre un recorrido ritual, ejercido por el 
señor Moisés González a la solicitud de una familia 
de la comunidad (01-03 agosto de 2013). El recorrido 
efectuado en esta ocasión se realizó en dos días (02 y 
el 03 de agosto de 2013) y sucede entre etapas princi-
pales y etapas secundarias. Tal recorrido comprende 
varios lugares sagrados de la comunidad, en distintos 
cerros, desde Ya’a Yejzeche que se ubica en el territo-
rio de Ya’a (San Andrés Yaa), hasta Ya’awis, el cerro 
principal de Lashjochhj. Durante el primer día, las 
etapas principales son Ya’a Yejzeche (“El cerro de las 
piedras moraditas”) con su cima Lolezin (“la Laguna 
de la cima”), y Chhuazin (“la Laguna - Entrada”) 
abajo. Luego está Ya’a Yibe’ “el cerro de lumbre y 
viento” que, según Ricardo Ambrosio, se conoce como 
un cerro lleno de agua, que provee de agua a los otros 
cerros. Por lo tanto, el maestro explicó (comunicación 
personal, noviembre 2013) que es en este lugar que 
don Moisés González se dirige a todos los Beni’ya’a 
de los otros lugares y que es ahí donde se reúnen todos 
constantemente para tomar decisiones.
En la ilustración Figura 33 se observa que Ya’a Yibe’ 
está ubicado en el centro de todos los cerros del reco-
Figura 33. Lugares sagrados en las comunidades de Lashjochhj, Ya’ade y Ya’a.
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rrido, lo que físicamente le da una posición central. 
Según mis intercambios con Ricardo Ambrosio, pare-
ce que en la mnemónica también se refiere a su ubi-
cación de manera céntrica. Después de Ya’a Yibe’, 
otras etapas importantes en su grabación son Ya’ado 
“el cerro sagrado”, Ya’a Ybdell “el Cerro que Cuida” 
y Beku Chhoz el cual no se ha podido rescatar el sig-
nificado completo “Perro [Chhoz]”. Durante el segun-
do día se recorrió el itinerario hasta Ya’awis, el “Cerro 
de las guanabinas”, caracterizado por una laguna 
Xhzinbe’ o Chuuazinxhende “Laguna del viento” o 
“Puerta de la Laguna Grande” (ahora seca) en su cima 
y otra en su parte baja Chuuazindo “Puerta de la La-
guna Pequeña” (también seca). Esta visualización del 
recorrido me permitió entender los diferentes lugares 
que iba a visitar, cada uno formando parte de un pai-
saje ritual de gran amplitud, cada lugar estableciendo 
una conexión con otro, encadenándose todos, en una 
ruta ritual.
En las líneas siguientes, se expone una introducción 
al paisaje sagrado de la región. Se trata de la presen-
tación física de tres cerros sagrados en los mapas que 
he podido realizar, a diferencia de los mostrados en el 
capítulo anterior, estos son aproximaciones, debido a 
la ausencia de una correcta prospección con GPS. Esta 
presentación viene acompañada de los conocimientos 
locales de estos lugares, transmitidos por la tradición 
oral. Se dará un enfoque sobre su existencia hoy en 
día, a través de las explicaciones recibidas de ambos 
maestros, así como de las personas que hemos entre-
vistado. Por esta misma razón, se tratarán aquí algunos 
lugares de manera más específica. Se empezará a 
partir de Ya’a Wiz hasta Ya’a Be’, luego desde Ya’a 
De’ subiendo otra vez hasta Ya’a Yejzeche.
5.1.1 Ya’awiz y su entorno
El cerro de Ya’awiz fue documentado por Oudijk en 
1995, quien (1995:fig. 2.15) representó un esquema 
de sus dos montículos principales, con muros, la pla-
taforma principal y su patio central, así como fotogra-
fías (1995: plancha 2.1 y 2.2) de dos de sus tumbas. 
El relato sobre la historia del sitio dentro de la memo-
ria colectiva también fue registrado (1995: 29-32 y 
2000: 210, pie de página 357). El testimonio oral se-
ñala que Ya’awiz era el lugar donde radicaba la comu-
nidad antes de la llegada de los colonos. También se 
hace mención de un águila gigante que anteriormente 
se comía a los niños y cortaba el cuero cabelludo a la 
gente mayor. Oudijk (2000: 210, pie de página 357) 
propuso una interpretación de esta narración, asocián-
dola con los conflictos anteriores en la región con el 
pueblo Ayuuk que figuran en los documentos que 
datan de la época colonial. De acuerdo con su inter-
pretación, la población, debido a los conflictos, se 
refugió en el cerro y después de haber recibido la 
ayuda de los españoles para vencer a los soldados 
Ayuuk, se movieron nuevamente hacia la parte actual 
de la comunidad.223
Esta es, como lo escribió el mismo autor, una lec-
tura posible. Mi enfoque es diferente y quise observar 
la historia del cerro según otros criterios, a partir de 
la sacralidad de los lugares. El cerro se ubica al Norte 
de la comunidad actual y está orientado en un eje 
Noreste-Suroeste. En su cima está el sitio de Ya’awiz 
con vestigios arqueológicos. Hoy en día Ya’awiz es el 
lugar principal para la fiesta de la Krus Milagr o “San-
ta Cruz”, el 3 de mayo, pero también, es una espacio 
crucial en la secuencia de un recorrido ritual para las 
curaciones (cheyon bene’ “curar, devolver alguien”) y 
peticiones (chnaklhachhè’). Más abajo hacia el Este 
se ubica una roca chhua, similar a ro’ porta en Exhu’ni 
y en el Suroeste, antes de llegar, se encuentra una la-
guna desecada llamada Chhuazinbe’. Cabe notar que 
la tradición oral cuenta que, además del águila gigan-
te que se comía a los niños, también había una ser-
piente muy grande que pedía gente para comer. Según 
los testimonios, esta serpiente tenía dos o siete cabe-
zas, o también en lugar de una eran dos o siete ser-
pientes.224 Por otra parte, en la laguna Chhuazinbe’ 
había una fuerza sobrenatural que se tragaba a cada 
ser vivo que se acercaba a ella, y como su nombre 
indica (be’), soplaba un aire.
A altura mediana del cerro Ya’awis, se encuentra 
otro lugar de culto, Lasha Wbill, que significa algo 
como “la mitad del sol”. Ricardo Ambrosio me expli-
223 El lienzo de Taba (Tabaa) ilustra una batalla entre los Bene’ Ya’a, 
habitantes de la Sierra y el pueblo Ayuuk, sus vecinos Mixe (Oudijk, 
1995: 122). El lienzo de Yucu Tnoo (Tiltepec) también enseña una escena 
de batalla similar, que Oudijk la interpreta como una escena de conflicto 
en contra de hombres armados españoles (Oudijk, 1955: 122, pie de 
nota 17). Parece que la región conoció una temporada de conflictos con 
el pueblo Ayuuk antes de la conquista española, provocando tiempos 
de confusión entre las diferentes alianzas al beneficio de los españoles 
quienes asentaron su poder, continuaron la represión y la violencia 
(Oudijk, 2000: 208-214; Chance, 1989: 17-23). 
224 Es posible que esta referencia a siete cabezas o siete serpientes 
haga referencia a las siete comunidades que formaron una alianza o 
“parentela” común (Pérez, 1956: 64; Chance, 1989: 13-14; Oudijk 2000: 
202). La serpiente representaría simbólicamente a las siete comunidades 
Bene’ Ya’a.
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có que es ahí donde la serpiente se manifestó por 
primera vez en el cerro.
Bajando a un nivel más cercano al pueblo, se llega 
a la altura del actual bachiller de la comunidad. En el 
lugar donde se ha construido un espacio deportivo 
había dos lugares de culto, ahora destruidos pero a los 
que se les sigue rindiendo culto; llamados Saubaz 225, 
y Lo Uzán “Lugar de rocío”, conocido para pedir el 
nacimiento de una niña como contraparte a Lasha 
Wbill “La mitad del sol” (Ambrosio, comunicación 
personal, 2014). Siguiendo siempre en dirección Sur, 
se llega a lo que era la laguna importante de la comu-
nidad, de igual valor que la laguna Chhuazin de Ya’a 
(San Andrés Yaa)226, y que fue desecada para hacer un 
estacionamiento y un espacio de jaripeo.
Esta laguna era una etapa fundamental en el reco-
rrido ritual (Ambrosio, comunicación personal, 2014). 
En este lugar llegaron las serpientes en un segundo 
momento. Ahí, impedían el paso y pedían de comer. 
El pueblo pidió entonces la ayuda a otros pueblos que, 
según ciertos testimonios eran de la región Le’ya, 
según otros (Ricardo Ambrosio) eran de Zaachila227 
225 No llegué a conocer el significado.
226 Ver 5.1.3
227 Desconozco su nombre en dilla xhon. Las referencias a la ciudad 
vecina de Mitla (Mitl) es mucho más frecuente en la memoria colectiva y 
su nombre en dilla xhon más conocido.
(su abuela dice que eran gente de La’ – “Oaxaca”), y 
según Gilberto Salvador, eran españoles. Lo que se 
puede notar aquí es que la desaparición de las serpien-
tes y de las águilas corresponde con la llegada de 
personas externas a la comunidad.
Chhuazin como laguna es, por consiguiente, un 
lugar donde se ancla una narrativa fundacional para 
los Bene’ Lashjochhj, y que viene marcada por episo-
dios de violencia; implicando la desaparición de la 
serpiente –o múltiples serpientes según las versiones– 
originaria del cerro y que luego se estableció en la 
laguna al pie del mismo. Su situación es estratégica al 
nivel ritual ya que a partir de Chhuazin, si se sigue 
caminando en la continuidad del cerro hacia el Sur, se 
llega a Ya’a Ybdell “Cerro Que Cuida”, Beku Chhoz 228, 
Kruz Milagr “La Cruz Milagrosa” y luego Ya’a Be’ 
“Cerro de Viento”, lugar que no conozco. Desde Beku 
Chhoz, bajando otra vez sobre la ladera de la montaña 
por el Oeste, se encuentra Chhua Yez “la Puerta del 
Rayo”, otra puerta-roca que define un sitio ritual. A 
partir de Ya’a Kruz Milagr, en dirección Oeste, se 
llega al cerro principal de la comunidad de Ya’ade, el 
denominado Ya’ade (Cerro Ceniza).
Esta narrativa con la serpiente existe también en 
228 El maestro Ricardo Ambrosio no conoce la traducción de Chhoz. 
Beku significa “perro”.
Figura 34. El cerro Ya’awiz visto desde Lachewize (Villa Alta).
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otras comunidades, como se observará en el capítulo 
6 (punto 6.3) y se puede notar también la correspon-
dencia entre un lugar sagrado en el cerro, la existencia 
del agua en él y la presencia de una serpiente, temáti-
cas que se encontraban presentes en la descripción del 
cerro Iy’ya Si’nu en Exhu’ni por Elvia López (ver 
capítulo 4, punto 4.3.2).
5.1.2 Ya’a Yejcholj y Ya’ade
Ya’a Yejcholj y Ya’ade son los dos lugares sagrados 
principales de la comunidad de Ya’ade. Se puede 
observar en la Figura 36 que Ya’ade tiene netamente 
una forma piramidal donde se ha empleado el diseño 
natural del cerro para acentuar la verticalidad. Duran-
te una primera excursión en abril de 2014 con Floren-
tino Ambrosio y su esposa, Rosalba Cruz, advertimos 
una elevación Este-Oeste (a partir del pueblo de 
Ya’ade) conformada por 11 terrazas. Otra serie de 
terrazas aparece en la Figura 36, siguiendo el eje Nor-
te-Sur. En la cima se encuentra el centro ceremonial 
actual, sobre los vestigios de un edificio antiguo. Este 
último está orientado hacia el Sur.
En este espacio ceremonial se encuentran dos es-
tructuras, una en el Oeste y otra en el este. Están se-
paradas por un patio central y miden cada una aproxi-
madamente 4,5m por 2,5m. En el centro de cada 
estructura yacen los restos de una tumba. Una tercera 
tumba está al centro del patio y hay una cuarta en la 
parte Sur de la estructura occidental. El altar ceremo-
nial actual se encuentra en el Sur de la estructura este, 
con una vista sobre los cerros Ya’a Wiz y Ya’a Yejzeche 
así como de la mayoría de los pueblos que rodean el 
Yego Xhen, el río Cajonos.
En la prolongación de Ya’ade, en dirección Este, se 
ubica Ya’a Yejcholj, conocido en español como el 
cerro “Calvario”. En este lugar sagrado se celebra la 
procesión de la Virgen del Calvario, el sábado siguien-
te al Viernes Santo. Mi estancia en su cima fue sola-
mente en el contexto de esta celebración y por el nú-
mero de asistentes no se pudo observar los rasgos 
arqueológicos. No obstante, desde Ya’ade se pueden 
notar con claridad dos montículos principales en el 
cerro, así como una serie de terrazas.
La tradición oral de Ya’ade también testimonia un 
lazo estrecho entre la memoria cultural y su cerro, 
donde se cuenta que antes se asentaba la comunidad. 
Pero un periodo de conflictos incesantes con la comu-
nidad de Taba (Tabaa) los obligó a moverse. Taba está 
ubicada justo en frente, del otro lado del río, al lado 
de Yoxhob (Yojovi). Según la historia, el conflicto 
llegó a tal punto que las autoridades de Taba decidie-
ron mandar a los chope lhachhè— “dos corazones” 
(que corresponde a naual o alter-ego espiritual) más 
fuertes de la comunidad. Los chope lhachhè llegaron 
bajo la forma de águilas gigantes que escupían bolas 
de fuego y así crearon un incendio gigante sobre el 
cerro. El cerro Ya’ade se quemó en su totalidad, razón 
por la que se denomina cerro “ceniza” (de). Esta na-
rración consta que los sitios de Ya’awis y de Ya’ade 
Figura 35. Chhuazin en Lashjochhj antes de su destrucción (©Ricardo Ambrosio).
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Figura 36. Ya’ade, vista desde la carretera hacia Lashjochhj.
Figura 37. Centro ceremonial de Ya’ade. Con Florentino Ambrosio, Rosalba Cruz, Marta Cruz y Camilita.
muestran el conflicto y la violencia que obligaron a 
los pueblos a abandonar ambos sitios. En los dos casos 
la figura del águila está presente, en el caso de Ya’ade 
el águila está explícitamente relacionado con el chope 
lhachhè —Corazón doble— de sus enemigos.
5.1.3 Chhuazin, Yagdo y Ya’a Yejzeche 
en Ya’a (San Andrés Yaa)
En la última planicie antes de llegar a la cumbre del 
cerro Ya’a Yejzeche (“El cerro de las piedras moradi-
tas”), está una infraestructura inmensa organizada 
alrededor de un árbol, la Cruz Verde, en Lauyasbio’ 
Ya’asbio’ (el rostro/espacio principal del cerro de la 
luna). Un señor de Ya’a recibió una revelación a fina-
les de los años 60 cuando en el tronco del árbol apa-
reció el rostro de Cristo.
El lugar recibió la bendición cristiana y se constru-
yó una capilla. Más tarde, se edificó una iglesia con 
una sala de misa justo frente al árbol, con un patio 
amplio alrededor del mismo que lo integra dentro del 
espacio sagrado del culto cristiano. Es un lugar em-
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Mapa 8. Esquema de los dos edificios con patio central en la cima del cerro Ya’ade.
Figura 38. Procesión de la Virgen del Calvario con las Santas 
Cruces en Ya’a Yejcholj (2014).
blemático para el día 3 de mayo porque reúne en él a 
una multitud de peregrinos de las regiones vecinas 
Ayuuk (Mixe), Lï Neanh (Chinantla), Xa’n (Choapam), 
Xidza (Rincón) y Xhon (Cajonos). Se construyó tam-
bién una cancha de básquet para celebrar estos días 
con torneos deportivos y presentaciones de danzas. 
Una sala de cocina comunitaria también se construyó 
para recibir a los visitantes con comida. En 2014, eran 
tres días seguidos de fiesta, divididos entre música, 
danza, comida, torneos, misas y oraciones. Los parti-
cipantes se dirigen unos tras otros al árbol y después 
a la capilla para sus chhaklhachhè (pedimentos) y 
chhebej 229 cheb (“limpiar, curar de susto”).
Como ya se ha mencionado en el capítulo 4, según 
Ingold y la perspectiva residencial, lo que prevalece 
es la relación entre los habitantes y su medio ambien-
te y, aunque esta relación se pueda expresar de formas 
diferentes a través del tiempo, se va adaptando lo 
largo de los diferentes procesos históricos y ocupacio-
nes religiosas. Todo el espacio sagrado que se ha de-
sarrollado alrededor de Yagdo se encuentra sobre un 
cerro marcado por su carácter ritual y Lauyasbio’ 
229 En el diccionario de Butler (2000: 94) chebej aparece con las 
definiciones siguientes: “sacar, recibir, recuperar”. En el diccionario de 
Long y Cruz (2000: 91) aparece también con las definiciones “limpiar”, 
“expulsar”, “escoltar” y “quitar el susto a uno” (chebej žeb). Castellanos 
(2008: 58) traduce chhebej por «sacar».
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Ya’asbio’ está estrechamente conectado con un lugar 
emblemático que se llama Chuuazin (boca/entrada del 
pantano). Este lugar se ubica a cinco minutos cami-
nando hacia el Norte de Yagdo, accesible por un una 
vereda y es también una etapa clave en la fiesta del 3 
de mayo.
Chuuazin es una laguna pequeña importante al 
nivel ritual tanto en Lashjochhj como en Ya’ade. Está 
estrechamente relacionada con el cerro de Ya’a Yejze-
che. Durante la fiesta del 3 de mayo, los peregrinos 
construyen la representación de la casa que desean, de 
los animales que quieren con la vegetación del bosque. 
Piden a Chuuazin que los ayude a alcanzar este sueño. 
También, con las ramas de hojas lagado se puede 
chhebej— “limpiar” o “proteger”— a las personas de 
los elementos que son negativos para la salud y que 
tienen en su cuerpo. Para esto, se mueven la hojas 
moviéndolas sobre lo largo del cuerpo, de arriba hacia 
abajo. En 2014, el señor Serafino, padre de Florentino 
Ambrosio, nos explicó que anteriormente vivía una 
serpiente grande en Chuuazin y que para hacerla des-
aparecer un sacerdote bendijo el lugar y lo logró, 
porque desde entonces se fue. Este testimonio consta 
otra vez de la estrecha relación entre la serpiente, la 
laguna y el cerro. El detalle del sacerdote es aquí muy 
interesante porque es igualmente presente en la narra-
ción de otra laguna que se presentará en el punto 6.3.1. 
del capítulo 6. Por otra parte, este elemento sugiere 
nuevamente la implicación de la colonización europea 
con la desaparición de la serpiente.
El conjunto con Chhuazin y Yagdo muestran un 
sitio clave para la conexión de los habitantes actuales 
con su pasado y donde la sacralidad se ha ido adap-
tando a los nuevos cultos cristianos, incluyéndolos 
dentro de la vida ritual y religiosa local: el caso del 
Yagdo, el árbol sagrado con la incorporación de un 
centro religioso cristiano alrededor de un árbol sagra-
do, así como la construcción de una cocina comunita-
ria, espacio de luchas deportivas, plaza de danza que 
demuestran la integración del culto católico dentro de 
una concepción local del culto a las fiestas religiosas. 
Son lugares de memoria, lugares vivos y sagrados que 
pertenecen integralmente a la vida comunitaria del 
presente. Se tratan una vez más de locus de resonancia, 
y de lugares donde se une el ser humano con el medio-
ambiente y con el mundo divino.
Para finalizar, en contrapartida de Chhuazin, que 
se ubica en la parte baja del cerro Ya’a Yejzeche, está 
Lolezin (“Laguna de la Cima”), que se encuentra en 
su cima, a aproximadamente 2.010 metros de altitud 
y que corresponde a la etapa culminante durante un 
recorrido ritual. Este recorrido comprende también la 
laguna Chhuazin y Yagdo. Desde arriba se puede 
apreciar la vista hacia el cerro de Ya’ade en el Noroes-
te, él de Ya’a Wiz más en el Norte y Cho’ayag (Santo 
Domingo Roayaga) hacia el Noreste. El sitio presenta 
dos montículos en los extremos Este y Oeste (Mapa 
10), separados por una planicie donde fue construida 
una capillita. De frente al espacio ceremonial, está 
otro, en forma de pozo sagrado. Cuando uno se dirige 
hacia estos dos espacios de culto, está orientado al 
Este. El conjunto está elevado, formando un montícu-
lo amplio.
5.2 ENTREVISTAS CON LOS MAESTROS 
RICARDO AMBROSIO Y FLORENTINO 
AMBROSIO
Una vez presentados los lugares sagrados de la región, 
quisiera introducir al lector en diferentes conceptos 
que definen la relación entre los habitantes y su 
Figura 39. Yagdo el «Árbol Sagrado» o Cruz Verde de San Andres 
Yaa (Ya’a).
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Mapa 9. Lauyasbio’ Ya’asbio’ y el sitio que se ha formado alrededor de Yagdo, el árbol sagrado o “Cruz Verde”.
Figura 40. Chhuazin.
medioambiente. Estos conceptos provienen de entre-
vistas, que realicé con los maestros Ricardo Ambrosio 
en Lashjochhj y con el maestro Florentino Ambrosio 
en Ya’ade.
Las entrevistas se realizaron durante diferentes 
estancias, entre los años 2013 y 2014. Se concentraron 
sobre las relaciones entre los individuos de las comu-
nidades y los lugares sagrados. Orientamos las entre-
vistas considerando las actividades de las personas 
entrevistadas dentro de la comunidad, sus conocimien-
tos acerca de los lugares, el significado de ciertos 
términos y símbolos, así como la determinación de un 
día y de un sitio adecuado para la realización de un 
ritual. Se organizaron en forma de conversaciones: 
uno de los dos maestros y yo llegábamos a la casa de 
la persona, y yo me presentaba explicando mi estudio 
y pidiendo su aprobación para grabar la conversación. 
Luego la persona entrevistada seguía en dilla xhon, 
preguntando sobre el estudio al maestro hasta que 
llegaba el momento de formular mi primera pregunta. 
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En ese instante, se iniciaban las pláticas, de gran ex-
tensión, con la presencia del maestro.
Las preguntas mías y del maestro se intercalaban 
en la conversación y, en ocasiones, no podíamos for-
mular más debido a que la persona entrevistada se 
sentía en confianza y orientaba la charla hacia las te-
máticas que quería compartir. Posteriormente realiza-
mos las traducciones con un extenso material de 
grabaciones, que me sorprendieron sobre algunos 
aspectos que yo no había considerado. La experiencia 
fue muy rica en términos de encuentros y de apren-
dizaje.
Las explicaciones de las personas con quienes he-
mos realizado las pláticas, ponen de relieve la inter-
pretación del cerro como lugar de pertenencia de cada 
individuo y también, la manera en que los individuos 
se integran en su propio medioambiente. Explica 
además, la forma en que la vida del medioambiente se 
percibe de forma explícita con su lenguaje propio y 
aporta respuestas muy claras sobre la concepción es-
piritual del individuo.
Elegí los elementos de las entrevistas más pertinen-
tes para el estudio; estructurándolo en dos secciones: 
en primer lugar las entrevistas en Lashjochhj con el 
maestro Ricardo Ambrosio y, en segundo lugar, en 
Ya’ade junto con el maestro Florentido Ambrosio. Los 
testimonios recabados en ambos lugares se comple-
mentan entre sí. Por lo tanto, he divido ambas seccio-
nes en diferentes temáticas, en donde se encuentran 
los diferentes testimonios.
La sección que se refiere a Lashjochhj comprende 
cuatro secciones: (1) la determinación del día y del 
lugar para ejercer un ritual, (2) la concepción de los 
lugares sagrados y de los seres que los cuidan, (3) los 
diferentes elementos naturales, astrales, que actúan 
durante el ritual. En la segunda sección, dedicada a las 
entrevistas realizadas en Ya’ade, las temáticas se or-
ganizan (1) por la cuestión del destino de cada indivi-
duo en su nacimiento, (2), por la interpretación del 
alma; (3), por los diferentes actores naturales y astra-
les dentro de un ritual y; (4), por el lenguaje de la 
naturaleza.
Mapa 10. Lolezin en Ya’a Yejzeche.
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5.2.1 Entrevistas en Lashjochhj
En Lashjochhj, se realizaron entrevistas en noviembre 
de 2013 a cuatro personas: Justa Jerónimo y Juana 
Jerónimo (abuela y tía del maestro Ricardo; el señor 
Moisés González —uno de los weneya’a de la co-
munidad— y doña Alberta Jerónimo, otra weneya’a 
muy importante de la comunidad. Las mismas se 
complementaron con diversos diálogos mantenidos 
con Yolanda Reyes y Gilberto Salvador, quienes fue-
ron mis anfitriones durante los varios años de la in-
vestigación (entre 2012 y 2013) en Lashjochhj, y que 
me permitieron profundizar en algunos aspectos de las 
pláticas.
5.2.1.1 Las cualidades de los días
Durante nuestra entrevista con Justa y Juana Jerónimo 
(noviembre 2013), orientamos la conversación hacia 
la naturaleza y cualidades de los días. Este tipo de 
información sobre los días depende de dos tipos de 
lectura: la interpretación del Calendario del más an-
tiguo Galván y la interpretación de la luna. Estas 
lecturas indican al intérprete si el día es oportuno o no 
para ciertos actos; permitiendo identificar el día ade-
cuado para ejercer un ritual, informando sobre el tipo 
de ritual a realizar (en la iglesia o en el cerro), y tam-
bién ayudando a entender las condiciones de salud de 
un niño recién nacido.
La primera etapa para ejercer un ritual en el cerro 
es la consulta del citado Calendario del más antiguo 
Galván, almanaque editado en México desde 1827. 
Su peculiaridad es la de integrar la cuenta de los días 
gregorianos con un santoral católico, los fenómenos 
astronómicos como los eclipses, las fases lunares, el 
cálculo de la Semana Santa, y las efemérides así como 
otras festividades cívicas y religiosas. Además, los 
colores litúrgicos son indicados al lado de cada día. 
La persona que lo consulta indaga principalmente 
acerca de las fases lunares, así como el color del día.
Por lo tanto, al considerar los colores de los días 
así como la fase lunar, se puede determinar del día 
adecuado para una actividad o, mejor dicho, para la 
ejecución de un acto en el mundo. Justa y Juana Jeró-
nimo explicaron en la entrevista (noviembre 2013) que 
el color blanco indica los días adecuados para dejar 
velas en la iglesia. Un día rojo es un día adecuado para 
la curación de cheb (susto), ya que se trata de un color 
estrechamente asociado con la sangre como metáfora 
del alma230 que, en el caso del cheb, se ha disgregado 
del cuerpo. El color verde representa la divina natura-
leza, se trata de los días adecuados para alabar a los 
cerros y pedirles algunos favores. El tres de mayo por 
ejemplo es un día verde, lo que corresponde muy bien 
con la celebración del cerro principal de la comunidad. 
El morado es el color del ayuno, por está razón apa-
rece durante los días de la Semana Santa ya que, du-
rante estos días, el culto cristiano pide excluir la 
ciertas carnes y concentrarse sobre las proteínas ani-
males marinas y de agua dulce. Yolanda Reyes (con-
versación en 2012) me precisó que estos días son 
morados porque la tierra, acordándose de la pérdida 
del Cristo, está muy triste.
Las fases lunares, que igualmente aparecen en el 
Calendario del más antiguo Galván, también ayudan 
a determinar si el momento es oportuno para ejercer 
un ritual en el cerro. Justa y Juana Jerónimo (noviem-
bre 2013) nos explicaron que una luna menguante 
tiene menos fuerza, está en estado de decadencia y no 
es un momento conveniente para ir al cerro. En cam-
bio una luna creciente está cargando sus fuerzas, se 
está regenerando y su energía es muy positiva. Su 
apogeo será cuando el astro llegue a su ascendencia 
en su fase de luna llena.
Además de estas informaciones, el señor Moisés 
González (entrevistado en noviembre de 2013) expli-
có que los colores que aparecen en este almanaque 
permiten entender a que lugar pertenece una persona: 
cuando nace un niño, también se consultan los colores 
del los días en el Calendario del más Antiguo Galván. 
Nos compartió algunas de las interpretaciones que se 
pueden hacer gracias a los colores: si un niño nace en 
un día blanco, pertenece al aire y será capaz de con-
trolar los vientos. En un día verde, el niño estará en 
comunión con la naturaleza y le corresponderá un 
animal. Los días rojos se refieren a Jesucristo por el 
color de la sangre, y los niños nacidos bajo este color 
son muy fuertes. Según él, muchas personas son in-
conscientes del poder que tienen. Una persona puede 
tener hasta tres o cuatro graz diferentes. Los niños de 
día rojo son capaces de convertirse en animal y de 
controlar el clima. También corren peligro porque no 
son capaces de controlar su graz. Por ello, Moisés 
González deplora que estos conocimientos ya no se 
enseñe a los jóvenes, porque, desde su perspectiva, 
son datos muy importantes para conocerse a sí mismo.
230 Ver capítulo 4, el discurso litúrgico pronunciado por doña Cristina 
López en Exhu’ni.
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Estos testimonios enseñan entonces que los días 
tienen cualidades que se pueden interpretar a partir de 
sus colores litúrgicos. Al consultar los días y los ciclos 
lunares, se accede a informaciones cardinales respec-
to a la vida ritual y el alma de un individuo. Existe una 
forma de interdependencia entre el tiempo y el espacio, 
que refleja una unidad conceptual, los días y las posi-
ciones de los astros influyen sobre el mundo divino.
5.2.1.2 Interacción entre 
el mundo divino y el alma
Otra de las temáticas discutidas en las entrevistas, 
concierne específicamente a los lugares sagrados: 
¿quiénes son las entidades del mundo divino que in-
fluyen sobre los seres humanos y cuál es el papel del 
weneya’a en la interacción humana con ellos?
Una de mis primeras preguntas cuando conocí al 
maestro Ricardo Ambrosio en 2012 fue si los seres 
cuidadores de los lugares en Lashjochhj tienen un 
nombre similar al de «Eeto» en Exhu’ni. Respondió 
que los seres del mundo divino a quienes un o una 
weneya’a se dirige son los Beni’ya’a/Benichhua “per-
sona del cerro/de la entrada (roca o cueva)” y las 
Xhnachh Ya’a/Xhnachh Yegóo “princesa del cerro/del 
río”. Según él, Bení designa únicamente a los seres 
masculinos y Xnhachh231 “princesa, reina, santa” se 
refiere a los seres femeninos. Estas denominaciones 
corresponden con los testimonios de las personas 
entrevistadas en 2013. Observamos también juntos en 
su grabación videográfica (01-03 agosto de 2013) 
donde registra un ritual ejercido por el señor Moisés 
Gonzáles, cuáles son los nombres a los que hace refe-
rencia cuando entona sus discursos rituales: el primer 
discurso tiene lugar en la casa y el señor Moisés se 
dirige a de Xhnachh Ya’ayego, que el maestro Ricardo 
Ambrosio me tradujo como la “Señora Naturaleza” y 
que se construye por el difrasismo «cerro-río». Xhna-
chh es el titulo de respeto que se utilizaba en tiempos 
precoloniales para designar a las mujeres de la noble-
za Saa, que ya se observó en el capitulo 2 con el ter-
mino Xhunaxhi en Exhu’ni. Otro concepto menciona-
do por el señor Moisés Gonzáles es Xhnachh Yell’lhio 
“Señora Tierra”.
Según Ricardo Ambrosio (comunicación personal, 
noviembre 2013), el señor Moisés pide permiso y 
avisa de esta forma a la divina tierra y a la naturaleza de 
231 El correspondiente de Xhunaxhi en Exhu’ni (xonáxi; xonási en 
Córdova, 1987b [1578]: 327 v).
que va a visitar a los Beni’ya’a en los cerros. Se hace 
mención a otros Señores protectores del medioambien-
te: los Señores de las piedras Beniyaj, de los rayos 
Beniyez, de los truenos Beniwzio y también del vena-
do Beniwaxán232. También se menciona a los ancestros, 
que pertenecieron a los lugares de Lashjochhj, y em-
pezaron con los mismos rituales que se siguen hacien-
do en la actualidad233. El weneya’a formula también 
el hecho de que el acto ritual cerrará un acuerdo entre 
la familia y los seres de la naturaleza, creando una 
comunión entre la familia y los seres que viven en los 
cerros, en las lagunas y en los ríos: los Beni’ya’a, los 
Beni’ chha chhua y los Beni’ chha chuuazin.
En cuanto a la interacción del weneya’a, el señor 
Moisés González (noviembre 2013) nos compartió 
que él se considera como el “mensajero” entre el 
mundo humano y el mundo divino. Lo que importa 
realmente, según él, es la familia, que todo viene de 
ella, y él sólo transmite y comunica con el mundo 
divino.
En relación con la interdependencia que existe con 
los lugares sagrados, doña Albertina Jerónimo (no-
viembre 2013), explicó que todos dependemos del 
cerro: cuando una persona va al cerro y pide algo, deja 
su esencia. A veces lo pedido no llega directamente, a 
veces toma un poco de tiempo. También si en la men-
te de un individuo existe el deseo de hacer un pedi-
mento— chhaklhachhè—, el cerro lo capta y el com-
promiso empieza.
Al igual que en Exhu’ni, esta interdependencia se 
refleja también en relación con los nacimientos; ya 
que los lugares sagrados son fundamentales en la 
determinación anímica de un recién nacido. Moisés 
González nos explicó que antes de que nazca un niño, 
la familia consulta a un weneya’a y a partir de que 
«lado» o «espacio» (latj) va llegar su graz, se deter-
mina si es fuego, aire o tierra. Si viene del cerro, será 
una persona muy importante, con prestigio y autoridad. 
Moisés González precisó que un graz que correspon-
da a una estrella fugaz es muy delicado, está amena-
zado a vivir poco tiempo, hay que ser muy cuidadoso 
y hay que ir a pedir ayuda al cerro durante el embara-
zo234, antes de que nazca el niño. Las señales sobre el 
232 Este término es interesante porque waxan es el “patrón”, en Exhu’ni 
igualmente. 
233 Esta referencia a los ancestros es también muy común en los 
discursos de Exhu’ni y ancla el ritual al origen de la humanidad, pero 
también al núcleo identitario de la comunidad, a su núcleo canónico.
234 Según Ricardo Ambrosio, es el Beni’ya’a que otorga el graz al 
niño y se hace responsable de él. En el punto siguiente, sobre los 
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lugar de origen de los graz ocurren muchas veces en 
los sueños.
Con respecto a los sueños, también son presagios 
importantes para saber si hay que rendir culto en el 
cerro. El señor Moisés González (noviembre 2013) 
nos explicó que hay dos recorridos rituales, uno hacia 
el río y el otro hacia los cerros. Para determinar el 
lugar, donde tienen que ir, se toman en consideración 
los sueños de los miembros de la familia: uno de ellos 
tiene que recibir un sueño que será el aviso de cuál de 
los dos recorridos se tiene que cumplir. Si un abuelito 
o una abuelita se manifiesta en un sueño, es importan-
te preguntarle de dónde viene. La respuesta del ances-
tro anuncia de qué cerro viene exactamente. Esta es la 
respuesta. También se puede hacer el recorrido com-
pleto, pero varios días serán necesarios entonces. En 
esta ocasión, pregunté a Ricardo Ambrosio si al igual 
que en Exhu’ni, los cheb (sustos) también se curan de 
noche. Me contestó que sí, que es necesario hacerlo 
de noche cuando el sol está por renacer. El weneya’a 
pide al graz “regresar”—bada. Por otra parte, parece 
que las fases lunares influyen también sobre el aspec-
to de los sueños: Yolanda Reyes y su madre (conver-
sación en 2013) me explicaron en una ocasión que si 
se sueña en luna llena o menguante, los sueños pesados 
se harán realidad. Si es en luna creciente, entonces no 
hay que preocuparse.
El señor Moisés González nos compartió entonces 
en las entrevistas el hecho de que el ser humano inte-
ractúa con el mundo divino. Su testimonio acerca de 
los graz indica que el paisaje sagrado depende de seres 
sagrados, quienes determinan las relaciones con los 
seres humanos. Ellos tienen diferentes nombres mas-
culinos y femeninos: Beni’ya’a/ Benichhua «persona 
del cerro / de la entrada (roca o cueva)» y Xhnachh 
Ya’a / Xhnachh Yegóo «princesa del cerro / del río», 
Beni chha chhua y Beni chha Chuuazin (persona de 
la roca/persona de la lagunita). También señaló la 
interrelación entre calendario, nacimiento, lugar y 
graz: Las fechas de nacimiento aportan datos sobre el 
lugar de procedencia del graz así como sobre las fuer-
zas de un graz y los peligros que corre. Acerca de la 
interdependencia entre el ser humano y su medioam-
biente, doña Alberta Jerónimo expresó de forma clara 
que «todos dependemos del cerro», hasta los pensa-
mientos de una persona están en contacto constante 
con los cerros.
testimonios de Ya’ade, se expondrán más detalles acerca de este tipo de 
acontecimiento. 
5.2.1.3 El papel de los Elementos 
Naturales en el Ritual
Siguiendo la explicación del señor Moisés González, 
“el weneya’a , como “mensajero” que comunica con 
el mundo divino, recibe la ayuda en el ritual de algunos 
elementos del mundo natural que nos rodea. Estos 
elementos son los mismos que aparecen en los discur-
sos registrados en Exhu’ni (capítulo 4); a saber la luna, 
el aire y el maíz.
Las fases lunares influyen en los rituales. Según 
Moisés González (entrevista noviembre 2013), es más 
recomendable realizarlos un día de luna naciente, 
Bio’do «Luna pequeña». Una luna llena es muy fuer-
te, conviene más bien en caso de cheb (susto), mientras 
que la menguante no es recomendable porque sus 
fuerzas son decadentes. Con respecto a la importancia 
de la luna, el señor Moisés nos compartió la narración, 
ya mencionada en el capítulo 1, según la cual, los bene’ 
gwlas —las personas de la antigüedad— vivían sin el 
astro sol y se asustaron al verlo por primera vez. Ex-
cavaron huecos grandes y se enterraron vivos en ellos, 
se escondieron dentro de la tierra porque se asustaron, 
así murieron, y ahí permanecieron hasta hoy.
Lo que es interesante en las explicaciones del señor 
Moisés es que a través de esta narrativa, se expone el 
poder de la Señora Luna sobre los seres humanos ya 
que los bene’ gwlas vivían únicamente con su luz. De 
acuerdo con las traducciones realizadas por Ricardo 
Ambrosio, el señor Moisés contó que la Luna es an-
terior al Sol, “como la madre que recibió por primera 
vez a su hijo y le dio sus primeros abrazos”. La Bio’do, 
Luna nueva, es importante porque es “como la madre 
que nos arropa por vez primera”. Xhnachh Bio’ es 
«Reina Luna» o Xhnachh Gula «Reina Abuela», ella 
es “nuestra madre” y Xa Wbill (Señor Sol) es “nuestro 
padre”. Siempre de acuerdo con las traducciones de 
Ricardo Ambrosio, cuando llegó Xa Wbill, hubo una 
“comunión” entre los dos astros y Xhnachh Bio’ “nos 
entregó a la cristiandad”. En este momento hubo una 
“comunión” entre Yeba «el cielo» y yell’lhio «la divi-
na tierra». Empezó un nuevo mundo. Y de esta mane-
ra explicó también que el graz tiene un lado más frágil 
como Xhanxh Bio’ y más fuerte como Xa Wbill.
Por otra parte, el señor Moisés González (noviem-
bre 2013) comentó que, si bien hubo comunión entre 
los dos astros, su unión en eclipses traen fuerzas muy 
negativas ya que en este caso se trata de un choque de 
los dos astros y esto ocasiona enfermedades. Es posi-
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ble actuar de antemano, pidiendo en los cerros. Pero 
es muy difícil luchar en contra de estas repercusiones 
porque se trata de fuerzas muy por encima de los seres 
humanos.
También, nos explicó el papel del aire en un ritual. 
El aire es muy importante porque es el “mensajero”. 
Pero precisó que existen tres tipos de aire: 1) Be’bdóo-
no «los remolinos de aire» es el graz de alguien, posee 
una naturaleza destructora, afecta a los campos, las 
cosechas y las casas, y para protegerse de él, se que-
man o se disponen palmas atrás de la casa. 2) Be’do 
Belas «aire sagrado aire trenza» es él que va y viene 
constantemente, es él que transporta los mensajes, las 
palabras y los pensamientos. Éste se comunica direc-
tamente con los Beni’ya’a en los cerros. 3) El tercer 
aire es común, caliente; es el aire tropical, un viento 
suave. Doña Albertina Jerónimo precisó que el aire 
transporta nuestras palabras: las palabras, en cuanto 
se pronuncian, el aire las capta directamente.
En relación con el maíz, Moisés González lo con-
sidera muy importante y más específicamente en caso 
de cheb (susto). El maíz se encarga de llamar al graz 
y atraerlo de vuelta a casa: se tienen que poner 13 
granos de maíz en un pocito de agua en la casa. Enci-
ma de los granos se disponen dos palitos de ocote en 
forma de cruz y hierbabuena encima de todo. El con-
junto se coloca sobre la ropa del enfermo y con una 
playera mientras se sube al cerro.
El maíz como esencia es nombrada Yela’mban (o 
Yela’ban en Ya’ade), que, de acuerdo con Ricardo 
Ambrosio, significa literalmente “Vida”.235 Según las 
explicaciones de Butler (2000: 328), Yela’ es una 
partícula que hace sustantiva la palabra o la frase que 
la sigue. mban (63) es la forma estativa de chban, un 
verbo intransitivo que significa «vivir». Ban es su 
adjetivo «vivo». Entonces Yela’mban es un sustantivo 
y su campo semántico es muy interesante, a saber (en 
Butler, 2000: 332): “1. Vida, 2. sustento, subsistencia, 
3. maíz (como elemento básico del sustento) 4. sangre 
menstrual.”
En Córdova Yela’ corresponde a quela, que también 
tiene esta función de sustantivo (1987b [1578]: 59v) 
y mban a -pani (1987b [1578]: 55v), que también 
refiere a la vida. En Exhu’ni esta misma raíz se refie-
re hoy en día al nombre del Señor Maíz Datá Àanio 
“Padre Vida” o también Datá Àaninio “Padre Creador 
de Vida”. La analogía en Butler entre la sangre de la 
235 Esta traducción corresponde con los datos de Butler (2000: 63 y 
332) y de Long y Cruz (2000: 300).
menstruación y el maíz como símbolo de vida y de 
sustento (de la tierra) es estrecha. Como se ha obser-
vado en el capítulo 2, punto 2.5.1, tanto la sangre como 
el maíz son vida y esto se vuelve a expresar con el 
término yela’ban/ yela mban.
De acuerdo con las fuentes documentales del pe-
riodo colonial, Yela’mban y Datá Àanio corresponde-
rían a Cozobi en Córdova (1987b [1578]: 141r) así 
como a Yazobi/Gozobi en el corpus de Lachewize 
(Alcina, 1993: 101; Tavárez, 2009:tabla 2). Según 
Smith-Stark (2002: 122-123) la palabra cozobi al 
igual que Yela’mban, se constituye por un verbo y un 
prefijo verbal. Según Córdova (1987b [1578]: 96 y 
20), co- es marcador del pretérito o sirve para sustan-
tivar un verbo de la misma manera que lo hace yela o 
quela.
En Córdova (1987b [1578]: 3r), Cozòbitao, se 
refiere a “Abundancia de *frutos o *miesses” y tàca-
cozòbitao a «Abo[n]da[n]cia *auer». Cozòbi, cozò-
bitào, (1987b [1578]: 4v) también se asocia con 
«Abundancia de mieses y mantenimientos», «abun-
dancia» y Cozóbi, cozóbi-tào para «Mieses, hartura» 
(1987b [1578]: 268r). Cozobi está de la igual forma 
estrechamente relacionado con el concepto de sus-
tento. Otra entrada en Córdova que es muy interesan-
te en relación con la analogía que existe entre Datá 
Àanio y Yela’mban por una parte y Cozobi/Gozobi por 
otra es la siguiente (1987b [1578] 392r): «Sustentar 
como *dios que sustenta todas la *cosas biuientes. 
dandole vida», traducido por tòni na+pani÷a. Esta 
expresión se compone de tòni “hacer” (Córdova, 
1987b [1578]:fol. 215 y 216) y pani “vida”. Se puede 
interpretar entonces como «crear la vida», la relación 
entre los conceptos del sustento y de la vida siendo 
aquí clara.
Por consiguiente, al igual que Datá Àanio en Ex-
hu’ni, el maíz es la esencia vital y es cardinal para 
curar a alguien, para levantar su alma— Checose’ene’ 
bene’ (levantar a una persona, recogerla). También, 
los testimonios de don Moisés González y Doña Al-
bertina Jerónimo exponen, al igual que en Exhu’ni, la 
preponderancia de la luna Xhnachh Bio’ —que corres-
ponde al mismo nombre que se le otorga en Exhu’ni 
(Xhunaxhi Bio’) «Reina Luna»—, así como la del aire 
Be’do Belas «Aire Sagrado, Aire Trenza». Las entre-
vistas de Lashjochhj enseñan entonces que existen 
diferentes señales en la naturaleza que transmiten 
mensajes y que el trabajo del o de la weneya’a consis-
te en comunicarse con el medioambiente y con los 
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seres del mundo divino, que son parte integrante de 
él. Este aspecto de “comunicación” con el medioam-
biente ha sido detallado en las entrevistas realizadas 
en Ya’ade.
5.2.2 Entrevistas en Ya’ade
En Ya’ade, el maestro Florentino Ambrosio me pre-
sentó a tres personas para las entrevistas, realizadas 
en mayo de 2014: la Señora Marina Sánchez, partera 
de profesión —Nolhe Bzibdo “señora que recibe el 
niño”—, la difunta Señora Herminia Matías, quien 
diagnosticaba el alma y sus enfermedades, y don Fer-
nando Bernal, el weneya’a mayor de la comunidad. 
Al igual que en Lashjochhj, el procedimiento de las 
entrevistas consistió en reunirnos en casa de cada una 
de las personas (dos veces por entrevistado), y platicar 
ampliamente durante varias horas en cada entrevista. 
Las temáticas abordadas fueron múltiples y muy ricas 
sobre la interpretación de la vida por cada uno de ellos, 
sus recuerdos sobre los años anteriores en la comuni-
dad, las dificultades que atravesaron y la forma en que 
consideran sus actividades, así como la evolución de 
las percepciones sobre su actividad por parte de los 
miembros de Ya’ade en la actualidad. Por ejemplo 
doña Marina Sánchez ya no practica su actividad de 
partera desde que existe una clínica en Lachewize 
(Villa Alta). Nos dijo que recibió la prohibición por 
parte representantes del gobierno de asistir un parto 
por sí misma.
En las conversaciones, fue muy interesante ver 
cómo se mencionaban a uno y otro considerándose 
mutuamente, complementando sus actividades respec-
tivas. Atender un parto consiste en una práctica técni-
ca y médica muy específica, pero también implica la 
acogida de una nueva conciencia dentro de la comu-
nidad. Las actividades de Marina Sánchez están in-
trínsecamente relacionadas con las preocupaciones del 
alma y de su bienestar. Doña Herminia Matías ayuda-
ba en el diagnóstico de enfermedades, sus tratamientos 
y por decirlo así, de la interpretación de las dificulta-
des relativas a la conciencia del individuo y de su alma. 
Don Fernando Bernal es el especialista de los lugares 
sagrados, de la comunicación con el mundo divino, o 
mejor dicho, según los términos de don Moisés en 
Lashjochhj, es el ‘mensajero” de la comunidad.
Entre todos los elementos de las conversaciones 
mantenidas, se han seleccionado aquellos que ayudan 
a entender las concepciones de graz, de enfermedad, 
de chope làchhe “dos corazones” (alter-ego espiritua-
les), de difuntos y, por último, todo lo que releva del 
lenguaje de la naturaleza. Estas cuatro temáticas per-
miten acercarse al entendimiento de sus percepciones, 
de su medio ambiente y de la comunicación entre los 
seres humanos y el mundo divino. He estructurado los 
resultados de las entrevistas según estos temas, que se 
presentan a continuación.
5.2.2.1 Explicaciones sobre el Graz
En primer lugar, empezaré con el testimonio de doña 
Marina Sánchez (entrevista mayo 2014) sobre la re-
cepción de una nueva conciencia, o graz dentro de la 
comunidad. Marina Sánchez nos explicó que ella es 
la tercera de su familia en practicar esta tarea en la 
comunidad, precedida por su abuela y su madre.
Doña Marina explicó que tener un hijo o casarse 
requiere de reflexión e involucramiento. Es necesario 
hacer un ritual para pedir permiso o pedir que todo 
salga bien, y también para ayudar a asumir sus respon-
sabilidades. Antes de que nazca un niño se tiene que 
ir a dejar velas en la iglesia. Para leer el destino kuej-
cha “que se saque lo que se cumple”236 de un niño, se 
recurre a un(a) weneya’a. En Ya’ade, doña Herminia 
Matías se encarga de esto. Sin herramienta, su don 
consiste en leer el graz de una persona cuando pulsa 
su sangre o tocando una parte de su cuerpo. Cada niño 
nace con un animal, una estrella o un elemento de la 
naturaleza.
Uno de los hijos de doña Marina Sánchez, Jesús, 
nació el veinticuatro de diciembre: un día rojo y peli-
groso. Su abuela le dijo que el niño había nacido con 
“pura lumbre”—yí, y había que hacer algo. Nos expli-
có que cuando es así, los días con rayos— es decir 
cuando caen muchos rayos y que están jugando en el 
cielo— es muy peligroso para el niño. Pueden matar-
lo porque su graz es yí wzio “fuego de Cociyo” y está 
vinculado con los rayos. Por este motivo, ella fue 
primero al cerro Ya’ade, y depositó huevos para ex-
plicar al lugar que posteriormente haría un recorrido 
ritual para su niño, solicitando que le diera permiso 
(el lugar). De esta forma, si una persona hace todo lo 
que tiene que hacer, el niño está a salvo.
Lamentablemente, más tarde, cuando nació su si-
guiente hijo, también en un día delicado, ella no pudo 
hacer todo lo necesario. Su abuela ya no vivía y doña 
236 Traducido por Florentino Ambrosio (2014).
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Marina tenía muy pocos recursos, así que le fue muy 
complicado organizar el recorrido ritual. Los gastos 
para todas las ofrendas, así como para la labor del/de 
la weneya’a representan una fuerte inversión para una 
pareja sin recursos. En esa ocasión no hicieron nada. 
Una noche, nos contó que el señor Fernando Bernal 
estaba en el panteón, haciendo el ritual para la entrada 
de la nueva autoridad, a principios de año. De repente 
vio una bola de fuego, yíbedo “fuego-ser-sagrado” o 
“fuego-divinidad”, que parece una estrella pero tiene 
una cola. El yíbedo cayó y se deshizo. El hijo de doña 
Sánchez estaba enfermo desde hacía varios días. Don 
Fernando Bernal vino a su casa rápidamente para 
avisarle de lo que había ocurrido. Su hijo no iba so-
brevivir, el yíbedo que vio era su graz. Su luz no era 
lo suficientemente fuerte, se deshizo. Doña Marina 
estaba desesperada y no le quería creer. Fueron a 
Lashjochhj para que alguien de allí lo curara. Le qui-
taron la ropa al bebé y descubrieron nuevas quemadu-
ras en los pies que antes no tenía. El niño se quemó, 
así como don Fernando Bernal había visto su graz 
quemarse en el cielo. Según doña Sánchez, estuvo 
jugando el yì “el fuego, la luz”. Don Fernando la había 
avisado que era muy importante ir al cerro, que su graz 
era muy delicado así como el graz de su otro hijo Jesús.
Según las explicaciones de doña Marina Sánchez, 
todo depende del momento en el que se fecunda un 
hijo. Es igual que la siembra. Si uno quiere sembrar 
su milpa en marzo, no va a crecer bien. Pero si la 
siembra en abril o mayo, la milpa va crecer mucho y 
será muy resistente. Es lo mismo para los seres hu-
manos.
Igualmente le pregunté si en el momento del parto 
se tiene que recurrir a algún ritual para que el niño 
nazca más fuerte y para que la madre esté bien. En su 
respuesta, su enfoque se centró sobre el calor. El par-
to es un momento en donde se requiere mucho calor, 
ya que la madre y el niño presentan una energía muy 
fría, muy débil y el calor les da fuerza. Por esta razón, 
ella prendía una lumbre muy grande y la madre se 
mantenía de frente y de pie. Cuando empezaba a sudar 
mucho, significaba que el proceso del alumbramiento 
ya estaba en curso. También daba té de canela a la 
madre, para elevar el calor de su sangre. Una vez que 
un niño haya nacido, se tiene que dar solamente caldo 
a la madre, para calentarla y ayudar a la leche a subir. 
Cinco días después del nacimiento, se sigue el proce-
so de calentamiento llevando a la madre al temazcal 
yáa. Sólo cuando todas estas etapas estaban cumplidas, 
se recibía al niño de forma comunitaria. Era el primer 
bautizo del niño, que hoy en día no se hace más. Era 
ejecutado por el presidente de la banda musical —el 
capillo— cuando el niño tenía algunas semanas de 
edad. Lo persignaba con el agua bendita en la plaza 
central de la comunidad, frente a la puerta de la iglesia 
mientras los músicos tocaban percusiones.
Cuando le pregunté sobre los niños que nacen con 
el cordón enredado alrededor del cuello, me contestó 
que se decía que iba ser muy inteligente y que iba 
cumplir muchas cosas buenas durante su vida. Era muy 
delicado quitarlo cuando nacía. Nos explicó que el 
cordón, que empieza como un pequeño hilito al mo-
mento de la fecundación, crece junto con el feto, ter-
mina como un mecate y cuando está enrollado hay que 
desenrollarlo muy suavemente al mismo tiempo que 
sale el niño del cuerpo de su madre. Otro ejemplo 
expuesto fue el caso de los niños que nacían dentro de 
su bolsa, a veces con sus ojos bien abiertos. Anterior-
mente, se guardaban bien estas bolsas porque se decía 
que en su interior se encontraba el don del niño— 
porque se decía que estos niños nacen con un don. El 
cordón en cambio, siempre se enterraba en el patio de 
la casa.
Doña Marina Sánchez considera que cada persona 
llega al mundo con un destino, como las predisposi-
ciones para cumplir ciertas cosas, con una meta, un 
camino de vida para el que se ha preparado anterior-
mente. Y según el tipo de nacimiento, se puede otorgar 
una interpretación sobre el camino del individuo. La 
vida, nos dijo, es todo un aprendizaje para el cual 
nuestro graz ya se preparó antes de encarnarse. Nos 
dijo a Florentino Ambrosio y a mí que, por ejemplo, 
si a nosotros nos tocó estudiar no es casualidad, nues-
tro graz ya traía lo que tenía que hacer y cuando na-
cimos nosotros ya traíamos esta finalidad.
A esta reflexión se puede añadir la de doña Hermi-
nia Matías, según la cual cada ser humano es diferen-
te, posee debilidades y fortalezas en uno u otro aspec-
to. Por ejemplo, comentó que su nieto es muy fuerte 
y bravo, mientras que su hijo quien es el padre de éste, 
nació con una salud muy frágil pero a cambio traía un 
don: ver el metal donde otros seres humanos no lo 
pueden ver. Sin embargo, el destino de este hijo fue 
morir temprano. El don de doña Herminia Matías fue 
heredado de sus padres y de sus abuelos, quienes 
también podían diagnosticar a la gente tocando una 
parte de su cuerpo, pero ninguno de sus hijos nació 
con ese don. Con relación al don, ella lo percibía como 
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un árbol yag, es decir que viene del pasado con raíces 
muy profundas y que dio muchas ramas. Es una he-
rencia que viene de un pasado inmenso.
Don Fernando Bernal —el mismo señor que había 
visto el yíbedo del hijo de doña Marina deshacerse en 
el cielo— también nos habló acerca del graz. Don 
Fernando Bernal es uno de los pocos weneya’a en 
Ya’ade que sigue yendo a los cerros. Debido a que 
presiones de la iglesia católica son muy fuertes, aún 
hoy en día, y el sacerdote no duda en recurrir a méto-
dos de humillaciones públicas para prohibir las prác-
ticas rituales locales ancestrales. Durante la plática 
(entrevista mayo 2014), le pregunté la diferencia entre 
graz y làchhe. Nos explicó que corresponde a la mo-
vilidad de uno y otro. El graz es inestable, ambulante, 
se queda atrapado si una persona se asusta y también 
es el que vuela cuando se notan rayos, lluvias, astros, 
o vientos. Làchhe se traduce por “corazón”, está en 
nuestra más profunda intimidad y pertenece a nuestro 
corazón. Làchhe es lo más sagrado que tiene cada 
individuo dentro de sí mismo, es nuestra esencia. Cada 
persona pertenece a algo externo, puede ser un rayo, 
una luz, aire o también nube.
En cuanto a las bolas de fuego, o cometas, yíbedo, 
don Fernando Bernal explica que si un individuo per-
cibe uno, es una mala señal. El astro es el alma de una 
persona y por esta razón, si se derrite significa que un 
enfermo va a morir. El graz, nos dijo, vuela y tiene 
luz. Ver un yíbedo puede aportar maldad a otra perso-
na. Por esta razón hay que meterse en la casa o aven-
tar un sombrero en el patio para recoger las energías 
positivas del astro y que no pase nada. Preguntamos 
Florentino Ambrosio y yo a doña Herminia Matías si 
igualmente nos podía hablar sobre los yíbedo (entre-
vista mayo 2014). Nos dijo que cuando se trata del 
graz de un niño, tienen la cabeza y la cola más peque-
ña. Son más grandes cuando se trata de un adulto. Si 
una persona lo ve, tiene que abrir su rebozo o su 
sombrero y pedirle que nos de un poco de su riqueza. 
Es mejor no mirarlos, porque si uno se desintegra 
entonces es la seña que el graz de esa persona se está 
desintegrando y la persona morirá.
Los testimonios de Ya’ade permiten entender en-
tonces que el graz ya está vinculado a un cuerpo en el 
momento en que se materializa bajo la forma de em-
brión dentro del vientre de la madre. Doña Marina 
Sánchez explicó que se puede interpretar mucho sobre 
el camino de vida del recién nacido en el momento del 
parto. Nos compartió igualmente su punto de vista 
sobre el destino de cada persona, inscrito como un 
camino de vida. Recurriendo a diferentes tipos de 
actos, se puede ayudar al graz a reforzarse antes de 
nacer (depositando velas en la iglesia, yendo a hacer 
un ritual en el cerro). El Calendario del más Antiguo 
Galván también permite interpretar varias informacio-
nes sobre el graz antes del nacimiento. Durante el 
parto y los días posteriores, la atención está enfocada 
totalmente en la supervivencia física del niño y de su 
madre, siendo el calor un elemento clave (por la lum-
bre, el té, la comida y el temazcal). Una vez que la 
vida del nuevo miembro de la comunidad esté asegu-
rada, se efectúa su celebración a nivel comunitario.
5.2.2.2 Sobre los Chope Làchhe
Algunas personas son capaces de convertirse en lluvia 
o en rayo. A este concepto se le denomina chope làchhe 
“dos corazones” y concierne tanto a rayos, lluvias, 
estrellas, como a animales. Este término es el equiva-
lente al de chupa làzi que se ha observado en Exhu’ni 
en relación con la pertenencia de las personas a un 
walàzi en especifico de la comunidad (punto 4.2).
Don Fernando Bernal nos comentó varias historias 
acerca de este concepto; como por ejemplo el de un 
señor que, delante de sus ojos, logró detener una lluvia 
intensa. Otro señor, en un día de rayos, estaba brin-
cando de un lado a otro; comportamiento que señala-
ba que esta persona tenía por chope làchhe un rayo y 
que otras personas-rayos estaban tratando de detener-
lo y él se estaba defendiendo. Otro señor que él cono-
cía tenía un làchhe de tejón.
Por su parte, doña Herminia Matías nos relató el 
papel de los individuos chope làchhe en los conflictos 
anteriores entre Ya’ade y Taba (Tabaa).237 Nos explicó 
que, anteriormente, muchas personas se convertían en 
rayos o en animales. En una narración se menciona 
que los habitantes de Taba trajeron chope làchhe con-
vertidos en tigres desde Ya’awell (Yohueche), pero 
algunos miembros de Ya’ade se convirtieron en abe-
jorros y en avispas y los expulsaron. Otro individuo 
se convirtió en águila y arrancó los ojos de los tigres, 
volviéndolos ciegos. Los abejorros empezaron a crear 
un viento muy fuerte y destruyeron toda la cosecha de 
Taba. Durante estos tiempos en Ya’ade, doña Herminia 
Matías nos dijo que se enterraron vivos y debajo de la 
iglesia a cuatro individuos con los chope làchhe más 
237 Ver también el punto 5.1.2
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fuertes de la comunidad para que sus graz protejan a 
la comunidad.
Asimismo, nos comentó que su padre podía inter-
pretar a qué otro ser correspondía un niño cuando 
nacía. Nos explicó que los yíbedo son manifiestamen-
te los segundos corazones (chope lhachhè) de un in-
dividuo. Doña Herminia Matías concibe el graz como 
una sombra, que está intrínseca a nuestro cuerpo pero 
que se puede mover y define al ser humano en múlti-
ples aspectos. Y el graz tiene dos corazones lhachhè. 
Cada persona tiene dos lhachhè: algunos son estrella, 
otros cometa, otros alacrán, perro, etcétera. “Todos 
somos diferentes”, concluyó. Por esto las cosas pasan 
así: el segundo corazón se hace presente para prevenir, 
pero si un yíbedo pasa sin desintegrarse entonces no 
pasa nada.
Como se puede observar, la expresión chope lha-
chhè es la equivalente de chupa làzi en Exhu’ni, que 
fue presentado en el punto 4.2, en donde doña Jacinta 
Chávez menciona igualmente a las personas yíeeto, 
término equivalente al de yíbedo y que me fue tradu-
cido allá como “personas-estrellas fugaz”. Este térmi-
no corresponde al que Jansen (1982: 148-152) junto 
con Pérez identificaron como Yahui en dzaha dzaui 
(mixteco) y que refiere a un naual poderoso, él de una 
bola de fuego, capaz de atravesar las rocas. Su repre-
sentación aparece en los códices ñuu dzaui bajo la 
forma de una serpiente de fuego (Smith 1973) y su 
nombre en nauatl es Xiuhcoatl. Urcid (2001), quien 
identificó su representación en la iconografía Saa, le 
atribuyó el nombre de Xicani. Este elemento interpre-
tativo del mundo y del medio ambiente — yíbedo—, 
y de forma más general, acerca de los chope lhachhè 
se atiesta en el patrimonio arqueológico Saa así como 
en los testimonios de otras culturas mesoamericanas. 
El concepto de chope lhachhè subraya entonces nue-
vamente la continuidad cultural que trasparece en los 
saberes de los weneya’a así como la complementarie-
dad que existe entre seres humanos y su medio am-
biente.
5.2.2.3 El lenguaje del mundo divino
Don Fernando Bernal explicó que el ritual es como un 
“teléfono”, pero es el aire el que transporta el mensa-
je, es el quien actúa. Cuando se vierte agua ardiente, 
cuando se prende el tabaco, el vapor y el humo son 
transportados por el aire. Lo interpreta así porque ya 
logró curar a personas que estaban viviendo fuera. Don 
Fernando nos habló del hermano mayor de Florentino, 
que se fue a trabajar muy joven a Los Ángeles sin que 
sus padres ahorrasen lo suficiente para cumplir el ritual 
que se tenía que hacer en su nacimiento; compromiso 
que nunca se concretó. Estando en Los Ángeles, un 
día comenzó a enfermar, surgiéndole granos en el 
cuello (semejantes a los que tiene el guajolote), sin 
que los médicos pudieran curarle. Por lo visto, estos 
granos señalaban que no se había hecho el ritual. Los 
padres de Florentino solicitaron los servicios de don 
Fernando Bernal para cumplir su promesa y, dos me-
ses después, en Los Ángeles, su hermano ya estaba 
curado.
De acuerdo con don Fernando, el lenguaje de lo que 
nos rodea es múltiple. Los cerros hablan, así como los 
rayos, las nubes, el arcoíris, el río, los árboles y tam-
bién la Luna bio’.238 Por ejemplo, cuando la Luna se 
tiñe de color rojo-anaranjado y que se forma un anillo 
a su alrededor, se dice gate yo’olill bio’ “la Luna entró 
en su casa” y ella avisa así a los seres humanos que va 
a llover. También las nubes hablan, a veces forman 
“bolitas” o “ruedas” y así anuncian que la tierra va a 
temblar. Si se amontonan sobre los cerros es que va 
haber un viento muy fuerte.
El arcoíris pitaya’a “el mecate239 del cerro” avisa 
de que va a llover solamente sobre los cerros, y a los 
pies del arcoíris está el Señor Viejo Bene’ Gula’; quien 
es una serpiente belé. Al respecto, don Fernando Ber-
nal afirma que “cada cosa tiene una historia, es muy 
larga nuestra historia”. Donde llegan los pies del ar-
coíris, es decir, donde están los Bene’ Gula’, son lu-
gares sagrados.
Los árboles también hablan y existen ciertas rela-
ciones entre los diversos elementos del medioambien-
te: por ejemplo el Yag Yechh, árbol de ocote240, es el 
enemigo del rayo. El rayo siempre lo persigue porque 
es el Yag Yechh el que dispone de la lumbre y también 
porque cura las enfermedades producidas por el aire. 
Para concluir sobre el lenguaje de las cosas, don Fer-
nando Bernal terminó explicando que las velas tam-
bién platican. Cuando las dejamos en la iglesia, ellas 
avisan a los cerros de que vamos a ir para hacer un 
chhaklhachhè (pedimento).
238 Acerca de la luna, don Fernando Bernal expuso una asociación 
similar a la que el señor Moisés contó en referencia a la Luna como astro 
primordial de los Benegwlas, anterior al Sol y arquetipo de la madre. 
239 Pita es una palabra influenciada del español, el término más 
correcto es do (Castellanos, 2008; Butler, 2000), sería más correcto 
entonces escribir doya’a, el mecate del cerro. 
240 La madera de este árbol es la que se utiliza para prender la lumbre, 
su resina arde con mucha rapidez. 
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Asimismo, cada lugar tiene una función diferente, 
según el caso. Por ejemplo, la esposa de don Fernando 
se había asustado una vez cerca del mar, y tuvieron 
que ir al río para curarle (cheyone’ ene’, hacerla de-
volver). El río platica a través del agua. El movimien-
to del agua y el ruido que provoca es un lenguaje 
aparte, el lenguaje del río.
Los lugares en los cerros son diferentes. Ya’ade es 
muy importante porque ahí vivieron los ancestros de 
los Bene’ Ya’ade. Explicó que los lugares se comuni-
can los unos con los otros. Su comunicación forma un 
circuito, de forma sucesiva entre uno y otro: Ya’ade 
se comunica con un cerro muy importante 241 en Sìta’ 
“México”, este con Lachi Ya’adi “el Llano de los 
Múltiple Cerros”,242 este con Ya’a Wiz, luego con otro 
cerro en Ya’alhalhj (Yalalag) y este último se comu-
nica con Ya’a Yejzeche. Hay otros cerros muy impor-
tantes por la región de los Bene’ Welà, en las Albarra-
das. Los cerros se ponen de acuerdo unos con otros. 
Pero para los Bene’ Ya’ade, el cerro más importante 
es el cerro homónimo. Según don Fernando Bernal, 
cuando llega el Bene’ya’a, el Cuidador del Lugar, ve 
las ofrendas y luego las anuncia a los Bene’ya’a de los 
otros cerros gracias al aire. Parece que es entonces el 
intermediario entre los Bene’ Ya’ade y los Bene’ya’a 
de los otros lugares.
Don Fernando Bernal explicó también que la mal-
dad da xhe’ no se ve con nuestros ojos pero interactúa 
con el aire, con los sonidos y con el humo. Por esta 
razón es importante hacer sonar las campanas en la 
noche, porque asustan a las da xhe’. Así fue que un 
señor, ahora fallecido, cuando volvía a Ya’ade, escuchó 
sus pasos que iban hacia los cerros, huyendo de las 
campanas. Otro señor, regresando de su rancho, se dio 
cuenta de que iban hacia el río. Los cruzó en el cami-
no y se dio cuenta de esto porque las da xhe’ tienen un 
olor muy fuerte.
Los difuntos también hablan y tienen su propio 
lenguaje. Doña Herminia Matías nos comentó más 
sobre este fenómeno y, más concretamente, en relación 
con los sueños. Le pregunté sobre un sueño personal, 
con mi padre fallecido, que era regular en años ante-
riores. Me explicó que no había resuelto algo con él y 
hasta que no se resuelva, este sueño iba a continuar 
241 No se pudo identificar el nombre del cerro durante la entrevista.
242 No se pudo identificar este lugar. Es posible que sea la forma de 
llamar al Zempoaltepetl en Ya’ade ya que Butler (2000) lo registró en 
Jsesh Ya’a y Jsesh Lauyasbio’ Ya’a (Yatzachi el Bajo y el Alto) como Ya’a 
Galje «los Veinte Cerros» y Lachi Ya’adi hace mención a una multitud de 
cerros. 
persiguiéndome. Entonces Florentino Ambrosio le 
preguntó si era cierto que cuando se sueña con un 
difunto, éste nos viene a avisar algo.
Doña Herminia Matías explicó que vienen a preve-
nir sobre situaciones que los seres humanos no perca-
tan. A veces es muy difícil saber lo que vienen a avisar, 
como fue en mi caso, no lograba entender las señales 
de mis sueños con mi padre, pero algo me venía a 
decir. Nos explicó que cuando una persona sueña con 
un difunto, si su graz es suficientemente fuerte, enton-
ces tiene conciencia de estar soñando y tiene la posi-
bilidad de preguntar al difunto sus motivos. Esto ge-
nera una conversación con el difunto y el mensaje se 
transmite de forma clara y el difunto puede irse. Du-
rante Tsant (la fiesta de los difuntos), igualmente se 
comunica con ellos a través de la comida que se les 
ofrece, de las flores, de la convivencia y de los cantos. 
Ese día comentó doña Herminia Matías, tienen el 
camino abierto desde el lugar donde se fueron. Ella 
los considera como el aire, no son visibles, pero se 
llevan el olor de la comida, el vapor del licor, el per-
fume de las flores y el cariño que se les está ofrecien-
do en los momentos de convivencia.
A través de sus explicaciones sobre el lenguaje de 
la naturaleza, las tres personas entrevistadas nos en-
señaron entonces que todo está vivo, todo se comuni-
ca. Los cerros se comunican entre ellos gracias a los 
Bene’ Ya’a. La persona weneya’a es quién sabe cómo 
hablar con el mundo que nos rodea. Cada elemento 
del medioambiente esconde un ser del mundo divino 
(el arcoíris, las lagunas, los cerros, los ríos, las cuevas, 
etcétera). Se advierte la importancia de la presencia 
de las serpientes como representación de estos seres. 
También los elementos del medioambiente interactúan 
entre ellos (el Ocote y el Rayo). El concepto de “mal-
dad” se representa por una presencia, un cierto aire, 
algo que tiene olor y que huye cuando suenan las 
campanas. Igualmente los difuntos hablan e interac-
túan gracias al olor, el vapor, el amor.
5.3 UN RECORRIDO RITUAL EN YA’ADE
Después de haber expuesto los puntos clave de las 
entrevistas realizadas con los weneya’a, y presentado 
los lugares sagrados de Lashjochhj y Ya’ade, este 
apartado describe un recorrido ritual que realizamos 
el maestro Florentino Ambrosio, su familia, y yo con 
el señor Pedro Sebastián, uno de los weneya’a de 
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Ya’ade. Este punto permitió observar cómo se mate-
rializan los conceptos antes presentados, dentro del 
ritual y el paisaje sagrado. También expone de forma 
concreta cómo se realiza la ruta ritual y el involucra-
miento que genera dentro de un grupo de personas. La 
materialización de los conceptos será interpretada a 
nivel simbólico gracias a las ofrendas y a uno de los 
discursos pronunciados en esta ocasión por el wene-
ya’a.
El ritual se realizó gracias a Florentino Ambrosio, 
quien convocó a su familia para apoyarme en este 
proceso. Nos acercamos primero al señor Fernando 
Bernal, el weneya’a mayor de la comunidad y quien 
conoce muy bien los discursos rituales.. Lamentabla-
mente, el señor se enfermó justo antes de la fecha 
elegida y que coincidía, además, con mi regreso a 
Bélgica. Por esta razón, pedimos al señor Pedro Se-
bastián apoyarnos en la realización del recorrido ritual 
en una fecha acordada previamente con Fernando 
Bernal, con quien habíamos empezado la primera 
etapa del ritual.
A principios de mayo de 2014, llegamos a la casa 
del Señor Fernando Bernal, Florentino, su padre el 
señor Serafino Ambrosio y yo. Tras una larga plática, 
el Señor Serafino Ambrosio se levantó y se dirigió de 
forma más formal a su compadre, el señor Fernando 
Bernal. Le entregó el agua ardiente que llevamos para 
la ocasión, al mismo tiempo que le explicaba el obje-
to de nuestra visita. Ahí se empezó una consideración 
amplia, de forma muy íntima entre los dos hombres y 
Florentino, tras la que el señor Fernando Bernal abrió 
el libro del Calendario Galván y empezó a estudiar las 
fechas. Para ir al cerro, tenía que ser un día verde y se 
tenía entonces que esperar hasta el miércoles 18 de 
junio.
Para esta fecha, se tenían que conseguir:
 — 8 veladoras
 — 12 velas
 — ¾ de litro de agua ardiente
 — 2 cajetillas de cigarros
 — 2 pescados secos
 — 1 guajolota y 1 guajolote
 — 8 cervezas
 — 1 litro de vino Tres Coronas
 — 8 huevos
 — 30 granos de cacao





El trato se cerró y había que avisar a la familia de 
que íbamos a necesitar ayuda. Entre los lugares prin-
cipales del recorrido se encuentran varias etapas, cada 
una siendo un lugar de un Bene’ya’a o Xhnachh Ya’a. 
En estos lugares se les tiene que ofrecer dos velas, 
huevos y cacao, así como las bebidas sagradas. El 
cacao es conocido como la moneda de los antepasados 
y por esta razón guarda mucho valor (en Exhu’ni a 
cada difunto se le dispone trece granos de cacao para 
darle dinero en el otro mundo). Los tipos de panes son 
típicos de la región, con un hueco en el centro, muy 
ligeros. Entre las bebidas, siempre se nota la diferen-
cia entre brebaje calientes y fríos, entre el agua ardien-
te local, el vino Tres Corona y las cervezas. Las torti-
llas y los tamales deben ser suficientes, de forma que 
alcance para todos los lugares y para todos los ayu-
dantes, debido a la importancia de convivir con el 
lugar y tomar el tiempo de compartir un momento de 
alegría.
En Lashjochhj, la costumbre varía un poco sobre 
los papeles de los weneya’a: además de una persona 
que viene para comunicar con el mundo divino, se 
tiene que contratar también a una señora que se encar-
gará de preparar el kuachhix, “el pozontle”: una bebi-
da típica de la región preparada a base de masa de maíz 
y de cacao así como una planta silvestre que tiene la 
característica de crear espuma cuando se bate. Este 
papel está en general ocupado actualmente por doña 
Albertina Jerónimo, una de las personas que nos había 
hecho el favor de participar en las entrevistas.
5.3.1 El recorrido, el pozo sagrado 
y la laguna de Yáa
El día martes 17 se dedicó para preparar los tamales 
y las tortillas, y asegurarse de que todo estuviera listo 
para el día siguiente. El 18 en la madrugada, don Pedro 
Sebastián llegó a la casa del señor Serafino Ambrosio, 
a las 3 de la mañana precisamente. La primera etapa 
del recorrido empezó frente al altar de la casa misma. 
Como el chhaklhachhè (pedimento) estaba organizado 
para mí, tuve que pararme frente al altar con una ve-
ladora en la mano. Don Pedro Sebastián empezó a 
concientizarme sobre el compromiso en el que me 
estaba involucrando. Comenzaron a entonarse las 
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primeras oraciones para pedir permiso antes de iniciar 
el recorrido. El compromiso es muy fuerte y se siente 
mucha tensión ya que varias personas se entregaron 
personalmente con su tiempo, con su trabajo, con su 
fe para que lo pedido pudiera ser escuchado.
Después de la serie de oraciones don Pedro Sebas-
tián empezó con una nueva plática para recordarme el 
compromiso en el que me entregaba hacia Dios, y la 
responsabilidad que tenía en tratar de seguir el camino 
recto. Se deposita la vela243 abajo del altar y don Pedro 
Sebastián sigue explicando entonces en dilla xhon lo 
que se está haciendo a los otros miembros del grupo. 
Pidió a Florentino excavar un pozo en el patio de la 
243 En la casa así como en la capilla de Yagdo (el árbol sagrado), se 
dejaron cada vez una sola vela, pero en las otras etapas del recorrido 
donde se dejaban ofrendas, se dejaron las velas por pares de dos o de 
cuatro. En el video de Ricardo Ambrosio sobre un ritual de chhaklachhè 
en Lashjochhj, el señor Moisés González dispone también de velas en 
cada etapa del recorrido. Cada vez son dos por cada individuo, uno para 
cada lhachhè. Como cada ser humano tiene dos lhachhè son dos velas. 
En este caso se trataba de un recorrido para una hermana y un hermano. 
Él dispuso cuatro velas entonces. En el video, durante un momento, el 
señor Moisés González explica a la cámara que la vela representa el graz 
y la guía, o la llama para vivir en la luz y no en la oscuridad.
casa y ahí empezó una nueva oración, esta vez diri-
giéndose a Xhnachh Yell’lhio, la divina tierra. Ahí se 
ocuparon los dos primeros huevos. Don Pedro Sebas-
tián los acercó hacia mi, primero a ambas regiones 
parietales de la cabeza, luego en el esternón y el 
principio de la vertebra lumbar (entre los omóplatos), 
después frotó las dos manos con los huevos, hablán-
dome siempre y orando en dilla xhon. Depositó los 
dos huevos al lado del pozo y dirigió más palabras a 
Xhnachh Yell’lhio. Con cuidado rompió los huevos en 
sus extremos puntiagudos, vertió un poco de sus con-
tenidos en el pozo antes de colocarlos con cuidado uno 
al lado de otro, parados.
Luego se cortó uno de los panes redondos en dos y 
se colocaron también ambas mitades con el resto. 
Siguieron trece granos de cacao y dos veces dos ciga-
rrillos cruzados en forma de cruz. Virtió agua ardien-
te, con vino Tres Coronas. Una hoja de plátano se 
ocupó para tapar el conjunto, posteriormente se cubrió 
el pozo con tierra. Después se dirigió a las cuatro es-
quinas del patio, al tiempo que vertía un poco de agua 
Figura 41. Florentino Ambrosio y su padre el Señor Serafino Ambrosio en camino hacia Lauyasbio’ Ya’asbio’ y Yagdo (el árbol de la Cruz 
Verde).
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ardiente y hablaba a la tierra (dirigiendo sus palabras 
en dirección del suelo). Una vez realizadas estas ac-
ciones, comenzamos el recorrido, llevando cada per-
sona una parte del cargamento.
La primera etapa fue Yagdo, lugar del árbol sagra-
do. Don Pedro Sebastián puso una de las veladoras en 
contacto directo con el árbol, hablándole. Luego me 
puso la vela en la mano, mientras yo cargaba un ramo 
de yejdo (flores sagradas) y empezó una nueva plática. 
Después se prendió la vela, se miró al árbol con una 
oración más formal y fuimos a dejar la veladora en la 
capilla con otra que él prendió entonces. En el centro 
de la capilla, se encuentra una representación del árbol 
con el mismo traje morado que viste en el patio. De-
jamos a cada quien una veladora en ambos lados del 
árbol. Después, me pasó las dos ramas de flores por 
cada lado de mi rostro, de mis brazos y las besé. Me 
colocó la tela morada sobre la cara, en las manos, la 
besé. Situó un ramo de flores de cada lado de la repre-
sentación del árbol. Volviendo al patio, en la entrada 
de la sala de misa, igualmente me untó agua bendita 
en la cara y en las manos. Se dirigió luego a las cuatros 
esquinas del patio, mientras vertía un poco de agua 
ardiente y rezaba. La primera etapa estaba concluida, 
el permiso fue pedido, el pacto cerrado. Podíamos 
seguir. Tardamos alrededor de una hora y media en 
este primer lugar.
Subimos en línea recta hasta Lolezin. Dejando el 
cargamento, una parte del grupo empezó a prender la 
lumbre y a sacar los alimentos poco a poco. Don Pedro 
Sebastián se acercó primero a la yo’odo (casa sagrada) 
y prendió dos velas y un poco de copal. Ahí depositó 
dos tamales, los pescados secos y un ramo de flores 
rojas. Ofreció, además, el agua ardiente, el vino Tres 
Corona, dos cervezas, dos Pepsi cola, la masa del maíz, 
la bolsa de cacao y la bolsa con las veladoras. Se 
pronunció la primera oración. El lugar clave de este 
espacio es el pozo sagrado, en el centro de la plaza.
Tuve que pararme de espaldas al pozo, frente a don 
Pedro Sebastián. Él recitó en está ocasión una versión 
del Salmo 148 que vale la pena considerar:
 1. «¡Aleluya! Alaben al Señor desde los cielos, 
alaben al señor en las alturas,
 2. Que lo alaben ustedes sus ángeles, que lo alaben 
todos sus ejércitos.
 3. Que lo alaben ustedes Sol y Luna, que lo alaben 
Estrella Luminosa;
 4. Que lo alaben los Cielos de los cielos y las aguas 
que están sobre los cielos.
 5. Que en nombre del Señor ellos alaben, pues a 
una orden suya fueron hechos
 6. Los pozos, por los siglos de los siglos. Bajo una 
ley que nunca cambiará.
Figura 42. El Señor Serafino 
Ambrosio, padre de Florentino 
con don Pedro Sebastián frente a 
Yagdo, la Cruz Verde.
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 7. Que alaben al Señor desde la tierra, los grandes 
animales que nadan en el mar y todos sus abis-
mos,
 8. El fuego, el granizo, la nieve y la neblina, el 
viento de arrabal que llevan su palabra,
 9. Las montañas y todas las colinas, los árboles 
frutales y los cedros
 10. las fieras y además los animales que le sirven 
al hombre, los reptiles, los pájaros que vuelan,
 11. Los reyes de la tierra y de todas las naciones, 
los príncipes, todos los que mandan en la faz de 
la tierra,
 12. Los jóvenes y también las muchachas, los an-
cianos al lado de los niños.
 13. Que en nombre del Señor todos alaben porque 
sólo su nombre merece cada gloria, su majestad 
se eleva por encima de la tierra y del cielo.
 14. Él sostiene la fuerza de su pueblo, de todo esto 
se sienten orgullosos.
 15. Sus amigos, sus hijos, Israel, que es el pueblo 
que está siempre a su lado.»
Este salmo es interesante porque se adapta muy 
bien a una celebración del medioambiente antes de 
solicitar a los seres de la naturaleza el apoyo para 
participar en su pedimento. Nos preparamos para 
pedirles. También es una forma para don Pedro Sebas-
tián de sentirse en acuerdo con los preceptos de la 
iglesia y de dirigirse directamente a cada uno de los 
elementos del mundo sin ofender a Dios. Otro detalle 
es que antes de empezar el acto ceremonial sobre el 
pozo sagrado, se enumera primero a todos los compo-
nentes vivos del universo. Estas palabras dan la sen-
sación de que el mundo entero estaba atento y reunido 
junto con nosotros en el momento de cumplir el acto 
crucial en la cima del cerro.
La sutileza de la enunciación del salmo deja entre-
ver una “traducción cultural” del texto hacia las con-
cepciones Bene’ Ya’a. En la versión clásica del sal-
mo244, el renglón 3 no se dirige tan directamente al Sol 
y a la Luna quienes son precedidos aquí por un pro-
nombre personal. Igualmente el mismo renglón no se 
dirige a “la estrella luminosa” sino a “todos los astros 
de luz”; lo que hace pensar que aquí don Pedro Sebas-
tián hace referencia a la estrella de la mañana Beljw 
Xhsil (o Venus). El renglón 6 usualmente se trata de 
una sola frase “los puso por los siglos de los siglos 
244 Ver Biblia de Jerusalén (https://www.bibliacatolica.com.br/biblia-
latinoamericana/salmos/148/).
bajo una ley que nunca cambiará” que don Pedro 
Sebastián, en su entonación, separó en dos y cambió 
el verbo “puso” por el sustantivo “pozo”. Esta peque-
ña modificación cambia todo el significado del salmo: 
primero, el cambio por el sustantivo contextualiza el 
salmo en un lugar, y —a nivel metafórico— el mismo 
lugar donde nos encontrábamos, en el momento mis-
mo: frente al pozo bej en Lolezin, la cima del cerro 
Ya’a Yejzeche. De repente, toda la descripción me-
dioambiental del salmo se encuentra frente a los 
oyentes: el Sol, la Luna, la Estrella Luminosa (Venus), 
el Cielo y las Aguas. El pozo que estaba físicamente 
frente a nosotros se reveló simbólicamente en relación 
con todos estos elementos, como si estuviera en el 
centro de este cosmos representado verbalmente.
En segundo lugar, la modificación del verbo por el 
sustantivo cambia el significado de la segunda parte 
de la glosa “bajo una ley que nunca cambiará”. En la 
versión clásica del salmo se entiende que el “Señor” 
ordenó la creación del cielo, de la Luna, del Sol y de 
las aguas, sujetándolos a leyes universales e intempo-
rales. En la versión de don Pedro Sebastián, los pozos 
fueron hechos por orden del “Señor” y fueron depo-
sitados bajo una ley universal y perdurarán hasta 
siempre: son el núcleo del pasado y el embrión del 
futuro. “Por los siglos de los siglos” afirma igualmen-
te, la conexión de los pozos con los tiempos primor-
diales de la humanidad.
Otro cambio se ejemplifica en el renglón 7, don 
Pedro Sebastián no cita “monstruos del mar” como se 
menciona en la versión clásica, lo que muestra su 
respeto hacia todo tipo de vida en la tierra. En el ren-
glón 8, adjunta un artículo determinativo antes de cada 
elemento natural (el fuego, el granizo, etcétera). La 
pronunciación de este salmo, con sus pocos cambios, 
recibe un significado muy propio por el contexto, el 
momento y el lugar en el que ha sido pronunciado. 
Estábamos todos preparándonos a centrar nuestra 
atención sobre el pozo en la cima del cerro, cuando 
don Pedro Sebastián lo pronunció y así llamó a los 
astros, al cielo, al mar, al agua, a los cerros, a los ár-
boles, a los animales, y al ser humano también como 
parte integrante del medioambiente.
Todos nos acercamos al pozo sagrado. Don Pedro 
Sebastián empezó la oración, dirigiéndola hacia el 
Norte. Se mató primero a la guajolota, la sangre de su 
cuello cayó en el pozo sagrado y se colocó la cabeza 
orientada en dirección Oeste. Lo mismo ocurrió con 
el guajolote, pero su cabeza se orientó al Este, unién-
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dose geométricamente de tal forma que las dos juntas 
forman un círculo compuesto de dos formas de gotas 
enrolladas una con otra. Don Pedro Sebastián, siguien-
do con la oración, levantó luego el copal que se estaba 
quemando. Colocó dos huevos, uno arriba orientado 
al Norte y otro al Sur, debajo de las cabezas245. Luego 
dos panes redondos246 en el centro, sobre las dos ca-
bezas y trece granos de cacao247: 3 en cada punto 
245 En Lashjochhj; según la grabación de Ricardo Ambrosio, cuando 
llegan a los diferentes lugares sagrados, en las cimas de los cerros, y que 
el señor Moisés se dirige al pozo Laatà, él se dirige a las cuatro esquinas, 
al Sol en su ocaso hacia el Occidente, a los ríos hacia el Sur, a la tierra 
hacia el Norte y al Sol naciente. Cuatro huevos se colocan en las cuatro 
esquinas del pozo, con un orificio en el extremo, en su cima. Símbolo de 
vida como embrión, Ricardo Ambrosio interpreta al huevo como la vida 
que siempre florece, un principio vital de renacimiento y fertilidad.
246 Según Ricardo Ambrosio (comunicación personal, noviembre 
2013), acerca del simbolismo del pan en Lashjochhj, los panes redondos 
representan el alimento, la comida y la fertilidad vegetal. En su 
grabación, el señor Moisés González pone 8 memelitas —guaxhan— 
alrededor pozo y una adentro, en su centro (son nueve en total). En 
está ocasión (noviembre 2013) Ricardo Ambrosio me comentó que otro 
weneya’a en la comunidad dispone 4 memelitas en las cuatro esquinas 
(doce) y una en el centro (trece en total).
247 En Lashjochhj es lo mismo, trece cacaos. Ricardo Ambrosio me 
explicó que se interpretan como el pago al Beni’ya’a. En Exhu’ni, el cacao 
también representa la moneda ancestral (Elvia López, comunicación 
personal, 2014).
cardinal y uno en el centro sobre los panes. Sopló el 
tabaco sobre el pozo y dejó dos cigarrillos en cada 
punto cardinal, más uno prendido torcido en el Este y 
dejó el suyo arriba sobre la piedra248. Por último, de-
positó un ramo de lagado, hojas sagradas (de fresno) 
sobre el conjunto. Se clausuró el chhaklhachhè (pedi-
mento) y empezó el convivio, brindando con el lugar 
con un poco de agua ardiente, cerveza, refresco y 
comimos los tamales destinados para nosotros.
Después de brindar, don Pedro Sebastián empezó 
a dirigirse hacia el grupo y nos platicó en dilla xhon. 
Florentino me tradujo una parte de la plática: explicó 
que lo que pidió delante del pozo se inició desde tiem-
pos antiguos, desde que Dios mandó a Cristo para 
contraatacar la maldad y representar a la humanidad. 
Por eso se agradece al Cristo. Explicó que todo lo que 
248 En la grabación enseñada por Ricardo Ambrosio sobre el ritual en 
Lashjochhj, don Moisés dispuso además de los cigarros, cuatro pares de 
ocote yechhie, el árbol del fuego por excelencia (su madera es la que se 
utiliza para prender el fuego porque quema muy rápidamente). Dispuso 
entonces los 4 pares en forma de cruz y dos pares de cigarros yes. 
Ricardo Ambrosio me explicó que se interpreta que el humo y los palos 
alejan las influencias negativas tales como la yela’xhe’ (“envidia”).
Figura 43. Instalando el cargamento en Ya’a Yejzeche.
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nosotros como seres humanos “tiramos”, él nos lo 
devolverá. Esto significa que cada uno de nuestros 
actos, nos llega de vuelta: si despreciamos, seremos 
despreciados. Lo que se desprende de nuestros actos, 
de nuestras palabras, la herencia que dejamos detrás 
de nosotros durante nuestra vida son como semillas 
que dejamos y que crecerán. “En este caso”, me dijo 
Florentino “tú vienes hasta acá para pedir que te vaya 
muy bien, que tengas trabajo, pero también cuando 
tengas trabajo no te olvides de todos los que te han 
ayudado, de la gente que te rodeó, de aquella que te 
ayudó porque muchas veces así pasa. Cuando ya te-
nemos lo que queremos ya no nos acordamos”.
Este momento me pareció importante porque son 
valores cruciales que se transmiten. Primero, se expli-
ca el lazo que existe entre el acto que acabamos de 
cumplir y los fundamentos de la humanidad. También 
nos recuerda el significado de “dar” a la tierra, de dar 
de comer, de dar respeto, de dar amor y de tener una 
convivencia de calidad. Y Florentino me recordó la 
responsabilidad que este acto implicaba para mí. No 
se tiene que olvidar. En el contexto en el que estába-
mos, este mensaje iba mucho más allá del ritual tam-
bién. Me recordaba el camino que tenía que seguir con 
mi trabajo, en el que había empezado a aventurarme 
y que me ligaba a ellos para siempre. Ahora mi com-
promiso con la comunidad de Ya’ade se fortaleció: el 
cerro, el pozo, los Bene’ya’a y el Cristo estuvieron 
implicados y mis actos iban a ser mis testigos.
Convivimos un momento, comiendo tamales y 
consumiendo un poco de las bebidas. Se recogió lue-
go todo y seguimos hacia Chuuazin. En el camino nos 
paramos en otros dos sitios. Uno con un pozo y una 
roca. El otro es el lugar donde se encuentra el indica-
dor que señala que estamos en territorio de Ya’ade. E 
ambos lugares, se depositaron más flores, dos huevos, 
dos veladoras y siete granos de cacao, siguiendo el 
mismo esquema geométrico que en Yejzeche. Se pro-
cedió a la oración.
Llegamos a Chuuazin. Primero don Pedro Sebastián 
se dirigió a la pequeña capilla ubicada en el borde de 
la laguna. Prendió las velas, puso los huevos, los ci-
garros y el cacao. Se depositaron las flores en la lagu-
na, frente a la capillita. Al lado de la capilla, el suelo 
se levanta por las raíces de los árboles y deja la im-
presión de una cavidad, así como una representación 
Figura 44. Bej, el pozo sagrado con las ofrendas antes de poner las hojas sagradas encima de todo.
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natural de una cueva. Ahí ya estaban depositadas 
muchas cruces de madera. Don Pedro Sebastián dejó 
también dos velas ahí.
La cavidad de la tierra en este lugar crea otra en-
trada hacia la matriz de la tierra. Es por tanto un lugar 
que representa simbólicamente el contacto con el 
mundo divino. Es un lugar de conexión. Las cruces 
recuerdan otra vez los ejes de los cuatro puntos cardi-
nales que recrean en esta apertura la representación 
del cosmos. Las velas están representadas igualmente 
en esta metáfora del universo.
Seguidamente se ofrecieron otros dos guajolotes en 
Chuuazin. Siempre con los discursos rituales. Suave-
mente se lanzaron 4 huevos abiertos en sus extremi-
dades al agua y cuatro panes. Este momento es impor-
tante porque ahí se cierra el recorrido y es donde se 
verá si el protector de Chuuazin recibe las ofrendas. 
Concibiendo al espacio acuático como un espacio 
vivo, se trata de ver si el pozo come las ofrendas, si se 
hunden en su fondo o si se quedan en la superficie. 
También se tienen que dirigir hacia la parte principal 
del pozo, justo debajo de la capillita. Al respecto, cabe 
acordarse de que el señor Serafino Ambrosio había 
comentado que en Chuuazin, anteriormente, vivía una 
serpiente (punto 5.1.3). También, el señor Fernando 
Bernal explicó (punto 5.2.2) que en cada lugar sagra-
do es el Bene’ya’a del lugar quien reciba las ofrendas 
y que luego las anuncia a los Bene’ya’a de los otros 
lugares.
Finalmente, concluimos el recorrido pero no las 
tareas. Cuando llegamos a casa se prepararon rápida-
mente las aves, una vez desplumadas, se puede prepa-
rar la comida. Aquí el plato más sabroso de la región 
es el caldo con las hierbas locales. También se cosen 
las tortillas en el comal. Los tamales ya habían sido 
preparados anteriormente. Se trata, como en Exhu’ni, 
de una tarea específica de las mujeres. Empieza la 
convivencia. Entonces don Pedro Sebastián se dirige 
nuevamente a Xhnachh Yell’lhio la divina tierra, fren-
te al pocito que había sido recubierto en la madrugada. 
Termina donde todo empieza y nuevamente le regó 
agua ardiente, vino Tres coronas y el caldo de guajo-
lote en las cuatro esquinas del patio de la casa.
5.3.2 Discurso ritual en Chhua Zin 
—don Pedro Sebastián 17 de junio 2014
Discurso redactado y traducido por Florentino 
Ambrosio en julio de 2017.
Este discurso, traducido por Florentino Ambrosio, fue 
enunciado frente a Chuuazin, el pozo de agua en Ya’a 
Yejzeche. Este lugar formó la última etapa de nuestro 
recorrido por todo el cerro, antes de volver a la casa. 
Don Pedro Sebastián es muy devoto y una de las per-
sonas de referencia en el culto católico de Ya’ade, 
sustituyendo al padre cura cuando está ausente. Nue-
vamente, el pueblo de Ya’ade sufrió represiones y 
acoso moral por parte de la iglesia. Anteriormente 
tenían un padre originario de Yaxhobe (Yojovi) que 
colaboraba mucho con los weneya’a del pueblo y 
respetaba las tradiciones. Desde hace algunos años, el 
nuevo padre cura recurre a humillaciones públicas, 
prohibe la realización de cultos en el cerro, y pide 
denuncias para identificar a las personas que practican 
Figura 45. yo’odo el altar con los tamales, las bebidas, el copal y 
las velas abajo.
Figura 46. Ofrendas dispuestas en la capilla de Chuuazin.
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rituales fuera del culto cristiano. Varias personas, muy 
devotas y a la vez muy dedicadas con sus cultos an-
cestrales, se encuentran divididas en dos; ya que para 
ellas y su forma de concebir y experimentar la fe no 
supone una contradicción.
Don Pedro Sebastián vive esta división; motivo por 
el cual hay en sus discursos mucha presencia del idio-
ma español, de referencia bíblica y de apelación a la 
cristiandad. A diferencia de éste, en el caso de los 
señores don Fernando Bernal y don Moisés, he obser-
vado que en Lashjochhj, ellos asumen con mayor fa-
cilidad la raíz no cristiana del culto. Don Pedro Sebas-
tián tiende a buscar el significado de sus actos y de 
sus palabras a través de los textos bíblicos. Es una 
forma de aprobación del poder opresor que ha instau-
rado el último padre cura. No obstante, de repente 
llegan explicaciones que proceden directamente de lo 
que le ha platicado su abuelo y su padre, así como 
oraciones que repite de sus ancestros. También en los 
textos elegidos de los salmos, se percibe la intención 
de establecer una conexión que coincida con el men-
saje que se quiere producir en este contexto.
(estrofa 1)
Xato Dios Padre Dios
Da nhi gonho baa Estos presentes, que los 
  disfrutes
Gonho banez kanake Que lo disfrute igual la 
xhnachho yell’lhio santa tierra
Ka bxin249 che yell’lhio Y el espíritu de la tierra
Yogalhen kuelhe uchhach Todos van a sentarse a 
  discutir
Uxhelhe dan Se van a acordar
(estrofa 2)
Chha naa chha En este día de hoy
Gaken gateteze tas Que se cumpla en 
  cualquier momento
gatezteze lugar, gateteze En cualquier lugar, en 
parajes cualquier paraje
bene’ zua lo Ya’a Yejseche, El que vive en el cerro 
bene’ zua Ya’a Wize Yejseche, el que vive 
  en el cerro Ya’a wiz 
bene’ zua Lo Kros Yezlhiaa, El que vive en la cruz 
bene’ zua Chhuaazin Yezlhia, el que vive en 
  Chhuazin
Dot lhatje En todos los lugares
Yell Mixh, yell Ga A los pueblos Mixes, a los 
  pueblos Chinantecos
Lenan kanhakelo250 Así es todo
249 Sombra, espíritu.
250 Lenan «así es»; Kanhakelo literalmente es más bien una 
reafirmación: kanha «así», -ke es una reconfirmación y –lo es «por 
completo, bien» (Castellanos 2008).
Figura 47. Cruces en Chhuazin.
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(estrofa 3)
Chha naa chha El día de hoy
Xhchhach xhzenla lhee naa Les digo y les informo a 
  ustedes ahora
Yogotelhe lhee naa Todos ustedes ahora
Per lhe kanha xato Dios Pero tú nuestro padre 
  Dios
Wdixhjo kanhake xhnachho Construiste la divina 
yell’lhio tierra
Na’a bika da de lhaw Así como todo lo que hay 
yell’lhio en ella
Gak kanhakelo Que se cumpla esto
 
(estrofa 4)
Chha naa chha En el día de hoy
Ka lhe naa xhnachho Ahora tú nuestra divina 
yell’lhio tierra
Lhe gonho kanake to yela Tu vas hacer algo que se 
wak va a poder
kon kan na xaccho xato Así como te ha dicho 
diozen gonhon nuestro padre dios que 
  lo hagas
Bi tilo bi chhoo No regañes y no te enojes
Nheto nhitato Que nosotros estamos 
kuejkochho251 parados en tu cuerpo y 
  en tu espalda
251 Kuej es el potencial de chbej “sacar” y kochho “espalda”, da una 
extensión a la espalda como un todo.
Xhziyichjo, xhzixhenho252 Que comprendas y que 
  perdones 
konka xhzixhenkse dios Así como perdona dios
kanhake Karolnhi Ahora está Carolina 
Dotchhaa dotyeelhe253 Que siempre esté bien y 
suabe wen suabe chawe esté feliz
Lhen kakse lhaw xhbab254 De por sí, con su petición
chebe dan banhombe La que ya hizo
yogaten yechhojen wen Que todo salga bien
Naa xhbesto yogaten Y esperamos que todo 
yechhojen wen salga bien
(estrofa 5)
Nhi yedoble yecchaglhe Aquí ustedes se van a 
  reunir y encontrar 
  todos
Nha gak kanake dan Para que se logre lo que 
chhaklhachhèto queremos
Nha gakla’ai bene’ nhi Para que esta persona 
  reciba la bendición
Nha siee dan chhaklhachhè Lo que pide con respeto
Chha naa chha Hoy es el día
Chheban yelhgolhe Que se despierte la noche 
  ancestral
252 Literalmente: comprender es “que lo recibas con la cabeza” y 
perdonar “que lo recibas con tu prestigioso (el corazón)”.
253 Literalmente “todos los días y todas las noches” es un difrasismo 
para “siempre”.
254 Xhbab es más bien el “pensamiento”.
Figura 48. Depósito de ofrendas en Chhuazin.
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(estrofa 6)
Ka lhe Cristo Jesus, Así tu Cristo Jesus
Zelhawo lhe nhako, Tu eres el único que tiene 
  poder
Rey de reyes Rey de los reyes
Señor de los cielos Señor de los cielos
Maestro de los maestros Maestro de los maestros
Doktor de los doktores Doctor de los doctores
Lhen chhakle lho nheto Tú eres el que nos 
  defiende
Lhen nhako yela’ban cheto Tú eres la vida de 
  nosotros
Kanake bene’ yell De todo el pueblo
Chhexhkenho xanchhio Gracias nuestro padre 
dios dios
Yogatekse da gake Por tu causa, todo se irá 
  a cumplir
Kanake lhaw nhis yesdo Así el agua de su 
chie sudorcito, 
Da zaa ulhalje Que apenas va a regar
Gonhe llin, gonhe El día en que trabaje, en 
  que va a hacer
Na’a gaken bia’, Ahora se van a discutir 
  todos
Gaken tlebe, Se van a acordar
Kon leksen gak da’a no’ Pero tu vas a decidir
No es casualidad que se haya elegido la oración 
dedicada a Chuuazin. En primer lugar, es el lugar 
donde se cierra el recorrido por Ya’a Yejzeche. En 
segundo lugar, se trata de la laguna. En la primera 
estrofa, primero se dirige a Dios, le pide aceptar las 
ofrendas que se están dejando a la laguna. Luego 
menciona Xhnaccho Yell’lhio “Santa Tierra”. Xhna-
chho es la misma palabra que se ha presentado en 
Exhu’ni para llamar a la Luna Xhunaxhi Biu’, Xonaxi 
en Córdoba (1987b [1578]: 327v). Florentino Ambro-
sio prefirió traducirlo por “Santa” porque él conoce 
este título hoy en día específicamente para las santas 
de la iglesia. Luego nombra Bxin che Yell’lhio, el 
Espíritu de la Tierra, los Bene’ya’a. En Chuuazin es 
donde se va a comunicar con todos, donde se va a 
mandar el mensaje final para que lo consulten todos 
los Bene’ya’a entre ellos.
En la segunda estrofa se menciona primero Chha 
naa chha, expresión que ya se ha analizado bajo la 
forma de Záa nà Záa en Exhu’ni. Después se especí-
fica el nombre de todos los cerros para llamar a los 
Bene’ya’a que los rigen. Desde uno de los lugares 
sagrados tenemos contacto con todos los demás, así 
como en Exhu’ni están continuamente presentes con 
cada individuo. Pero aquí don Pedro Sebastián va más 
lejos en la inclusión del paisaje. El discurso también 
incluye los lugares y las comunidades vecinas, lo que 
no está presente en los discursos de Exhu’ni. Es cier-
to que la región de Ya’ade, Lashjochhj, Ya’a y La-
chewize, colinda directamente por carretera con las 
regiones Mixh y Ga, generando contactos continuos 
entre ellos a través de la economía, la política, las 
fiestas, el intercambio musical y el deporte.
En la cuarta estrofa, don Pedro Sebastián habla 
directamente a la tierra, ya sin pasar por Dios. Esta 
parte del discurso es muy interesante porque es ella 
quien va a actuar verdaderamente. El verso Nheto 
nhitato kuejkochho “Nosotros estamos parados en tu 
cuerpo y en tu espalda” hace alusión a la forma cono-
cida de concebir la tierra como un ser divino —con 
cuerpo, espalda, cabeza—. En este sentido, nos encon-
tramos sobre la espalda de quien los seres humanos, 
los animales, los árboles y las plantas, estamos vivien-
do. La tierra es la que nos carga como la madre carga 
a su hijo en su rebozo, en su espalda.
En la estrofa cinco, se precisa que es en Chuuazin 
en donde se van a reunir todos los Bene’ya’a. Ellos 
son los que van a decidir si están conformes, si  aceptan 
la petición. Chheban yelhgolhe “Que se despierte la 
noche ancestral”. Este verso recuerda la narración de 
don Moisés González, según la cual los Benegwlasa 
vivían bajo el poder de la Luna y estaban en contacto 
con la oscuridad. En este contexto, la “noche  ancestral” 
hace referencia a un tiempo muy lejano, que gracias 
al acto ritual, se está despertando y comenzando a 
actuar. De manera complementaria, en la concepción 
mesoamericana la noche se asocia a lo invisible, a lo 
divino, al espacio numinoso que permite el contacto 
con el mundo divino (Jansen y Pérez, 2009: 34). En la 
iconografía antigua, también existen diferentes ejem-
plos donde los momentos de trances o lugares naualís-
ticos están representados en relación con la noche (un 
templo en la noche o una serpiente de noche y  viento)255 
(Jansen y Pérez, 2009: 44). En este caso, en el discur-
so de don Pedro Sebastián, se refiere más bien al poder 
de la noche, al poder de los ancestros, al poder del 
mundo divino que pertenece a la memoria cultural 
ancestral. También esta noción de noche ancestral 
tiene connotación de un “tiempo fuera del tiempo”, 
255 Los autores mencionan a título de ejemplo la página 36 del Códice 
Yoalli Ehecatl (Borgia), el Rollo del Fuego Nuevo (Rollo Selden).
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donde todo se une, donde no hay ni pasado ni futuro. 
Es el tiempo divino, el que nos rodea pero que no se 
puede palpar, es la eternidad de la conciencia humana.
La última estrofa cambia de destinario y se dedica 
a Jesucristo. Es posible que, para el orador, sea una 
forma de sentirse nuevamente alineado con los prin-
cipios de la cristiandad. También como se ha observa-
do en los discursos de Exhu’ni, el Señor Maíz y el 
Cristo son una analogía. Los siguientes versos men-
cionan las referencias bíblicas del Cristo como Rey de 
los reyes, Señor de los cielos, Maestro de los maestros, 
Doctor de los doctores. Dichas referencias elegidas 
para el contexto ritual, recuerdan la importancia de 
aquellos aspectos en los valores que la cultura busca 
transmitir. “Rey de los reyes” conecta con el pasado 
y con los tiempos originarios. “Maestro de los maes-
tros” y “doctor de los doctores” subraya la importan-
cia de la sabiduría, de la transmisión y de la función 
curativa de la mayoría de los sabios de la comunidad. 
El saber está relacionado con el bienestar colectivo, 
lo que es similar a las cualidades atribuidas al Señor 
Maíz así como a Jesucristo en Exhu’ni.
La referencia al sudor, “Kanake lhaw nhis yesdo 
chie”, “Así el agua de su sudorcito” es una alusión que 
se cita en muchas ocasiones durante las oraciones en 
Exhu’ni. Apunta al valor del trabajo: un ritual cuesta, pide 
un sacrificio personal y colectivo, un esfuerzo elevado. 
Es por lo tanto, el sacrificio del ego al servicio de la 
colectividad y la aceptación del sudor como condición 
de nuestra humilde posición en el mundo como seres 
humanos. Este sudor es un valor cultural fundamental 
que se enseña desde los primeros años de vida de un 
niño. Da zaa ulhalje, “Que apenas va a regar” sostie-
ne con mayor fuerza este valor, asumiéndolo como un 
acto de sacrificio que va aportar al mundo, a la comu-
nidad y al mundo divino. A través de su trabajo, el ser 
humano va a regar las plantas, fuentes de vida y sím-
bolos del renacimiento eterno. El trabajo es la vida. 
Finalmente, los dos últimos versos vuelven a hacer 
mención de la reunión de los Bene’ya’a, de las Xhna-
chh Ya’a y del acuerdo que van a conseguir entre ellos.
5.4 CONCLUSIÓN: PAISAJE SAGRADO 
COMO LOCUS DE RESONANCIA Y LUGAR 
DE PERTENENCIA
El propósito del capítulo 5 fue presentar la relación 
que mantienen los habitantes de Lashjochhj y Ya’ade 
con su medioambiente. La previsualización general y 
el acercamiento a tres cerros específicos enseñó el tipo 
de medioambiente que rodea a los habitantes de Ya’ade 
y Lashjochhj, así como las historias que conciernen a 
diferentes lugares, es decir, su existencia en la memo-
ria colectiva. Aunque los mapas son preliminares, he 
presentado la existencia de vestigios arqueológicos, 
que muestran un vínculo histórico de estos lugares con 
las comunidades a nivel de patrimonio material. Son 
locus de resonancia, como lo hemos visto en el caso 
de los vestigios de Exhu’ni. En ellos, se unen lo pasa-
do y lo presente, lo material y lo inmaterial, la memo-
ria y la arqueología. Es decir, se crea una dialéctica 
profunda entre los tiempos pasados de la comunidad 
y su presente.
Las entrevistas realizadas con el apoyo de los maes-
tros Ricardo Ambrosio y Florentino Ambrosio trans-
miten los saberes de los habitantes de ambas comuni-
dades sobre su propio medioambiente, cuestiones 
existenciales sobre el alma, el nacimiento, la vida y 
sobretodo acerca de la posición del ser humano en el 
mundo. Estas entrevistas confirman la interpretación 
según la cual, el ser humano pertenece a sus cerros y, 
de forma extensiva, a su paisaje. En resonancia con 
las explicaciones de doña Jacinta expuestas en la in-
troducción del capítulo 4, las personas entrevistadas 
compartieron igualmente la concepción de que el graz 
viene de un lugar específico. También compartieron 
la misma concepción que doña Jacinta explicó sobre 
los yíbedo: son Chope Lhàchhè, el “otro corazón” de 
un individuo. Sus explicaciones sobre el graz y los 
chope lhachhè retratan un mundo en el que el ser 
humano es completamente dependiente y en el cual, 
una vasta cantidad de elementos y eventos se encuen-
tran interconectados con el ser humano. El graz, que 
se encarna en un cuerpo, depende de un lugar especí-
fico y del día preciso en el que tocó la tierra por pri-
mera vez, al salir de la matriz de su madre.
La esencia profunda de los seres humanos depende 
de parámetros espaciales y temporales. La consulta y 
la interpretación de los días está omnipresente en la 
relación entre los habitantes de las comunidades y su 
paisaje sagrado. Igualmente, la posición de la Luna 
Xhnachh Bio’ alrededor de la tierra es muy importan-
te. Es un indicativo de la interdependencia entre el 
tiempo y el espacio, que refleja una unidad conceptual, 
los días y las posiciones de los astros influyendo sobre 
el mundo divino. Además, el medioambiente comuni-
ca, tiene lenguaje, es posible comunicarse con él a 
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través del mundo divino. Se puede leer el lenguaje del 
medioambiente. Al igual que en Exhu’ni, la ayuda de 
Xhnachh Bio’ «Reina Luna», Be’do Belas «aire sagra-
do, aire trenza» y Yela Mban/Yela’ Ban el Maíz como 
esencia de la vida, es primordial en la buena ejecución 
de un ritual. La Luna alumbra, abraza, recoge, es como 
la madre universal. El aire comunica, transmite, viaja 
hacia todos los lugares como mensajero. El maíz re-
vitaliza, capta, levanta, es el que da la vida. Los we-
neya’a son pueden comunicar con el medioambiente 
y sus seres divinos.
Después de presentar el paisaje sagrado de Ya’ade 
y Lashjochhj, y con ello, ahondar en los conceptos 
claves relacionados con este medioambiente a partir 
de las explicaciones de los expertos de ambas comu-
nidades, el recorrido ritual presentó cómo se unen en 
práctica los conceptos con el paisaje, las metáforas 
con lo simbólico. El recorrido ritual ilustra en la prác-
tica, la relación entre los miembros de la comunidad 
de Ya’ade y su paisaje sagrado, en el contexto de un 
ritual. El cerro es aquí experimentado como locus de 
resonancia, al igual que el pozo bej. El medioambien-
te se reconoce como el que vigila al ser humano, como 
un mundo invisible que repentinamente existe en su 
totalidad, dentro y fuera del cuerpo: los individuos lo 
inhalan, lo ven, lo tocan, se cansan al subir y bajar en 
él, lo escuchan y se sienten escuchados por él. También 
el ritual toma toda su intensidad por la creación de una 
comunitas en relación con él. Las responsabilidades 
de cada integrante se acrecientan por la noción de 
grupo, la interdependencia de cada individuo para que 
funcione aquello para lo que todo el mundo ha sacri-
ficado parte de su tiempo, de su energía y de su traba-
jo. Las metáforas acerca de las réplicas del graz, del 
cosmos, de los orígenes de la vida acompañan cada 
etapa del recorrido.
Un recorrido implica una serie de actos secuencia-
les (Rappaport, 1999). El primero de ellos fue pedir 
el acuerdo a don Fernando Bernal, cerrar el acuerdo y 
consultar el día más propicio en el Calendario del más 
Antiguo Galván. La concordancia entre día y espacio 
es fundamental, lo entiendo como una puerta que se 
abre en el momento, en el lugar preciso, como sí en el 
mapa cosmogónico, el sol, la luna y los días tomaran 
la posición exacta en relación con el lugar. Una vez 
acordado el día y convenido con el weneya’a, empie-
zan las tareas a nivel familiar: tuvimos que reunir una 
serie de ingredientes, animales y víveres para comu-
nicar con el mundo divino, y necesitábamos también 
apoyo de la familia para toda la preparación. El reto 
que supone la organización y celebración del ritual se 
da a conocer al grupo; recibiendo valor y reconoci-
miento por su parte. De este modo, el ritual a empren-
der queda validado.
Asimismo, se pudo observar una formulación ex-
plícita vinculada a la responsabilidad del individuo en 
relación con todas las personas involucradas para su 
causa y, también, en relación con los cerros que (como 
lo explicó doña Alberta) ya saben que se está prepa-
rando un ritual. El individuo está pues, en el centro de 
mucho movimiento. Por otra parte, se hace manifies-
ta la responsabilidad del grupo involucrado, de forma 
que su fe, su compromiso y su sinceridad son los pa-
rámetros fundamentales para el buen advenimiento 
del ritual. Todos los individuos establecen un vínculo 
de reciprocidad con el paisaje sagrado. El día del re-
corrido, el punto de partida fue la casa familiar, co-
menzamos frente a su altar, depositando una vela. 
Como me lo ha explicado Ricardo Ambrosio, las velas 
son las réplicas o metáfora del graz. Yo tuve que lle-
varlas, recibir todas las palabras de don Pedro Sebas-
tián, impregnarme de ellas, frente a todo el grupo como 
testimonio de este cambio que ocurría en mí (la recep-
ción de las palabras, la concienciación, la preparación 
a entregarme con fe, dejando de lado las actividades 
mentales del ego, puesto que todo se trata de una gran 
lección de humildad). Una vez pronunciadas las pala-
bras, se deposita la vela; acción con la que metafóri-
camente dejaba un testigo o una réplica de mi graz en 
la casa.
Pasamos al patio de la casa donde excavamos un 
pozo bej, espacio en el que don Pedro Sebastián, al 
igual que don Moisés en la videograbación de Ricardo 
Ambrosio, avisó a la tierra, a la naturaleza y al mundo 
divino que íbamos al cerro, que íbamos a pedir algo. 
Fue el primer contacto entre el mundo humano y el 
mundo divino. Don Pedro Sebastián dejó dos huevos, 
símbolos de vida, así como se llama a la menstruación 
de la mujer yela’ban, y como también se llama la 
esencia divina del maíz yela’ban— «la vida». Los 
huevos primero estuvieron en contacto con el cuerpo: 
igualmente se cargan de una esencia vital que se deja 
como réplica del graz a la divina tierra yell’lhio. En 
este momento, el individuo está físicamente en con-
tacto con la tierra, la tocó y dejó una parte suya aden-
tro de los huevos. Se dejaron dos huevos para dar vida 
a la matriz de la tierra, los panes como símbolo del 
sustento, el cacao que es la alegoría de la riqueza, 
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cigarros como protectores de las fuerzas negativas da 
chhe, fuerzas frías y calientes con las bebidas. Don 
Pedro Sebastián habló directamente a la tierra, al pozo, 
y sus palabras fueron transportadas por el aire hacia 
el centro del mundo. Se dirigió luego a las cuatro es-
quinas del patio, recreando así la metáfora del cosmos, 
el pozo encontrándose metafóricamente en el centro 
de los cuatro puntos cardinales que fueron marcados 
por la voz, el cuerpo de don Pedro Sebastián y el licor 
vertido.
La segunda etapa fue el árbol Yagdo. Lo tocamos, 
le hablamos, nos pusimos de rodillas frente a él, lo 
besamos. Otra vez yo tenía una vela en la mano. El 
árbol se encuentra otra vez en la réplica de un cosmos: 
está en el centro de un patio en el cual, don Pedro 
Sebastián marcó otra vez las cuatro esquinas física-
mente, verbalmente y con licor. Esta metáfora es muy 
interesante en relación con el Biye, en el que el primer 
prefijo de los días tiene por nombre Yag que significa 
“árbol: y que, junto con los maestros que participaron 
al encuentro en ciesas (ver capítulo 3), ubicamos en 
el centro de una de las casas del mundo-tiempo. Nos 
paramos en diferentes lugares, marcando límites terri-
toriales o marcados geográficamente por una roca en 
concreto o un ojo de agua: siempre se relacionan con 
límites territoriales o con un elemento del medioam-
biente que sobresale. Estos elementos del paisaje son 
ojos de agua o rocas, considerados como chhua «puer-
ta» del medioambiente. La tercera etapa importante 
fue Lolezin, en la cima del cerro Ya’a Yejzeche. Ahí se 
recitó el salmo 148, con la adición de la referencia al 
pozo como elemento que perduró durante siglos y nos 
ubicó así a todo el grupo en un contexto en el que 
estuvimos en contacto con los primeros tiempos de la 
humanidad.
Las ofrendas depositadas conllevan a la misma 
temática de vida primordial a nivel temporal y cosmo-
gónico (Figura 44). La orientación del weneya’a es 
diferente que en Exhu’ni: está en un eje Norte-Sur a 
excepción de las cabezas de las aves que están orien-
tadas hacia el Levante y el Poniente. El cuerpo de los 
gallináceos no está representado aquí figurativamente. 
No obstante, la metáfora de la pareja original está 
presente por la representación de ambos sexos y la 
orientación de las cabezas explícitamente hacia el 
Oeste para la hembra y el Este para el macho (mujeres 
sacrificadas en parto vs. guerreros muertos en el com-
bate). Un par de cigarros están orientados en cada 
punto cardinal, lo que subraya otra vez al pozo como 
centro de un espacio cosmogónico. Un noveno cigarro 
está inclinado, lo que según Gilberto Salvador provo-
ca una barrera en contra de los malos augurios. El 
humo del tabaco me ha sido mencionado en muchas 
ocasiones como un elemento protector que forma una 
barrera en el mundo divino en contra de los seres 
malignos. Otro cigarro más se ubicó sobre la roca; lo 
que lo posiciona en un nivel superior al resto. Dos 
panes representan aquí los granos sustanciales de la 
tierra ya trabajados por el hombre, deben ser redondos, 
uno por cada ave, colocados encima de sus cabezas.
La imagen visual que se constituye en este momen-
to es que las dos cabezas, mirando de un lado y otro, 
se integran dentro de la forma circular de los panes y 
forman un solo círculo. Esto es otra referencia a la 
temática de la unión de los opuestos, del hombre y de 
la mujer, del frío con lo caliente (las bebidas), como 
equilibrio fundamental para el principio de toda crea-
ción. Dos huevos —uno para cada ave— están abier-
tos, dispuestos en el eje Sur-Norte. El huevo como 
embrión, es un símbolo muy fuerte de creación y 
fertilidad. Su relación con la menstruación hace refe-
rencia también a Yela’ban o Yela Mban (ver punto 
5.2.1.3), “la sangre de la menstruación, el maíz como 
sustento”. Los huevos están abiertos para que su vita-
lidad se derrame en la tierra, por el intermediario de 
su boca chhua, gracias al pozo ceremonial bej. La 
metáfora de la semilla de vida en el pozo bej se rela-
ciona también con el maíz como sustento Yela’ban que 
se deposita en un pocito bej 256 en el momento de 
sembrarlo. Los granos de cacao al igual que los ciga-
rros siguen el eje de los cuatro puntos cardinales. El 
cacao representa la moneda de los ancestros, el recur-
so vital. Van por orden de tres, y uno aparte encima de 
los panes, resultando en trece granos de cacao. Este 
número concuerda con el de los días en el calendario 
antiguo, lo que lleva a un espaciotemporal unido. Los 
dos pescados aportan la dimensión animal del mar, un 
espacio geográfico que no está figurado en Exhu’ni. 
Por último, las hojas de los fresnos aportan la dimen-
sión vegetal y cubren todo el espacio ceremonial.
Como se ha observado en el discurso dirigido por 
el señor don Pedro Sebastián, es en Chhuazin donde 
se reúnen los Bene’ya’a y las Xhnachh Ya’a, es una 
entrada clave con el mundo divino de la región. A 
partir de la interpretación de la figuración que se 
construye sobre el bej, el pozo sagrado se entiende 
256 Bej es a la vez el pozo ritual (Marta Cruz, comunicación personal, 
2016) y el pozo que se escarba para sembrar el maíz (Butler 2000: 11).
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como un espacio que simboliza a su vez un espacio 
acuático primordial: los gallináceos representan a la 
primera pareja, orientados de acuerdo al Levante y al 
Poniente. Están unidos, sus cabezas figuran una forma 
geométrica compuesta de dos gotas. Esta misma forma 
aparece en la página 384v del corpus de Lachewize 
(AGI México 882, ver figura Figura 15) que hemos 
estudiado con los maestros en el capítulo 3. Esta forma 
es la que está en el centro de cada casa de la tierra, 
rodeada de otros cuatro puntos que marcan los puntos 
cardinales. En este momento preciso me sentí dentro 
del Biye sobre un punto preciso que corresponde a 
Chha na Chha el “aquí y el ahora”: simbólicamente 
frente al espacio donde se fundó la humanidad. Este 
aspecto de origen o “comienzo” se expresa de forma 
explícita en Exhu’ni, bajo la denominación de Walàzi 
para este mismo pozo sagrado delimitado por piedras.
La cuarta etapa importante fue Chhuazin, la laguna. 
Otra vez se entregaron ofrendas. En este caso Floren-
tino Ambrosio tradujo un extracto del discurso de don 
Pedro Sebastián. Este extracto refleja el papel del 
espíritu de la tierra Bxin che Yell’lhio, y de Chuuazin 
como lugar donde se reunirán todos los Bene’ya’a. La 
expresión Chha naa chha, al igual que Záa na Záa’na 
en Exhu’ni, manifiesta esta importancia del “aquí y 
del ahora” como un tiempo fuera del tiempo y un lugar 
fuera de los lugares. El verso Chheban yelhgolhe “Que 
se despierte la noche ancestral” hace referencia al 
mundo invisible e impalpable que data desde los prin-
cipios de la humanidad. Frente al pozo de Chhuazin, 
el discurso nos llevó a los participantes a estar en 
contacto con los primeros tiempos de los Bene’ Ya’a.
La última etapa fue otra vez la casa, donde se cele-
bró la última convivencia donde don Pedro Sebastián 
volvió por última vez a hablar a la tierra, delante el 
pozo que había escarbado. El primer plato listo fue 
depositado ahí mismo, sobre el pozo: la tierra, Ye-
ll’lhio, después don Pedro Sebastián recibió el segun-
do plato y por último, la familia.
Más allá de la interpretación metafórica y lingüís-
tica, los diferentes lugares están caracterizados por 
narrativas que reflejan una temática común: la de la 
serpiente. En Ya’a Yejzeche vivía anteriormente una 
serpiente en Chhuazin. En la comunidad de Lachxhoj, 
igualmente, las dos lagunas ahora desecadas se carac-
terizan, de acuerdo a sus narrativas, por alojar ante-
riormente a una serpiente. En Chhuazin, abajo de 
Ya’awiz y en Chhuazinbe’, en la cima del mismo cerro. 
Chhuazinbe’ se describe como un lugar donde había 
un ser que se tragaba a los animales y soplaba viento. 
Se explicará ampliamente en el capítulo próximo en 
qué se relaciona con la serpiente y, más precisamente, 
con la serpiente ancestral del agua y del viento. Otra 
información que fue otorgada por don Fernando Ber-
nal en Ya’ade, precisa que los arcoíris, pitaya’a “el 
mecate del cerro” designa en sus pies los lugares 
donde están los Bene’ Gula’, los Señores Viejos que 
son unas serpientes y que viven en el cerro.
Todas estas características van de la mano con el 
sueño experimentado por la madre de Elvia Bautista, 
weneya’a ella misma. En su sueño el Eeto en Walàzi 
Xheeni se acercó a ella y la miró de frente. Era una 
serpiente gigante de color de arcoíris (ver punto 4.2.1). 
Cabe recordar también que Elvia Bautista (comunica-
ción personal 2014, ver capítulo 4, punto 4.2.2) me 
precisó que el interior de Iy’ya Si’nu, el cerro donde 
se ubica Walàzi Xheeni, es considerado como un lugar 
lleno de agua y es el territorio del Eeto, de la serpien-
te o Bene’ Gula’ según los conceptos de Ya’ade.
Como se pudo observar en todo el recorrido, el pozo 
bej está siempre presente, simbolizado como el centro 
del cosmos con los cuatro puntos cardinales marcados 
alrededor de él. La única etapa donde no estuvo pre-
sente fue porque el centro de este cosmos estaba 
marcado por el árbol, mostrándose como un pilar en 
el centro del mundo. En el salmo 148, el pozo fue 
descrito como un espacio ancestral, que traspasó los 
siglos tras los siglos, bajo leyes divinas que nunca 
cambiarán. En este momento, los participantes, nos 
encontramos entonces físicamente frente a los princi-
pios culturales de los Bene’ Ya’a. La cuarta etapa 
importante del recorrido ritual fue Chhuazin, la lagu-
na, frente a la cual el discurso, que fue traducido por 
Florentino Ambrosio, remitía igualmente a los prime-
ros tiempos de los Bene’ Ya’a. Por lo tanto, el pozo 
sagrado refleja por una parte la re-creación del prin-
cipio de la vida y a la vez, un lugar primordial en la 
concepción de sus habitantes.
Igualmente, en los paisajes de Lashjochhj y Ya’ade, 
la temática del pozo o, la laguna ancestral, está omni-
presente. Su nombre está construido por chhua, refi-
riéndose a la puerta hacia el mundo divino. De todas 
las lagunas, la más emblemática hoy en día es Chhua-
zin en el cerro Ya’a Yejzeche. La imagen de las aves 
en el ambiente acuático del bej y las explicaciones de 
don Pedro Sebastián con respecto a la orientación de 
sus miradas (una mira hacia el Este y la otra hacia el 
Oeste), me llevó directamente a establecer un parale-
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lismo semántico con el significado de Walàzi. Es un 
pozo, pero no tiene agua. No obstante —se observará 
en el capítulo siguiente— su nombre está relacionado 
con un lugar de agua —una laguna— muy importan-
te en la región., cuyo significado es “lugar de los 
orígenes”.
Para concluir, puse en relieve tres temáticas que 
serán esenciales para el próximo capítulo; a saber (1) 
el cerro como lugar de pertenencia, (2) el maíz como 
la vida, y (3) el pozo como lugar fundacional. Estas 
temáticas se presentaron en el capítulo 4 y fueron 
profundizadas aquí, gracias al apoyo de los maestros 
Ricardo Ambrosio y Florentino Ambrosio quienes 
guiaron mi aprendizaje. La enseñanza fue esencial para 
poder interpretar un nuevo paisaje, esta vez en las 
comunidades de Debína (San Juan Luvina), de Tagayu 
(San Pablo Macuiltianguis) y que ha sido muy influ-
yente también en la memoria colectiva de los habi-
tantes de Exhu’ni (San Miguel Abejones). Este paisa-
je se encuentra en la región Le’ya (Ixtlán), y colinda 
con el Yóo Xheeni, el Río Grande y es el sujeto del 
capítulo 6.
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Capítulo 6. 
I’ya Xhína y Rua Bel’lia Tsia
de las dos serpientes grabadas en el citado dintel y su 
contexto arqueológico, indican que el sitio se encon-
traba dentro de las dinámicas mesoamericanas del 
periodo Epiclásico y Posclásico Temprano.
Los nombres de lugares y conceptos propios a los 
lugares respectivos se emplearán aquí, de acuerdo a 
la variante de cada comunidad donde se encuentran.
Una primera visita de los sitios presentados aquí 
fue organizada gracias a las autoridades del municipio 
de Tagayu (San Pablo Macuiltianguis) y de la agencia 
de Debína (San Juan Luvina) en 2014. Tres otras vi-
sitas tuvieron lugar después, dos con Jennifer Saumur 
(2014 y 2016) y una con Iván Rivera (2016), de la 
Dirección de Registro Arqueológico del Instituto Na-
cional de Antropología e Historia.
Los datos arqueológicos presentados son el resul-
tado de dos recorridos de superficie, realizados con 
Jennifer Saumur (2014 y 2016), quien se encargó de 
la descripción arqueológica del sitio, así como de la 
realización de los mapas y de la datación obtenida a 
partir de un tepalcate encontrado in situ, fechamiento 
que se corroboró con las piezas cerámicas que perte-
necían al Señor Benigno Cruz en Debína. El estudio 
iconográfico de los monumentos se realizó con la 
ayuda de Iván Rivera en 2016, quien hizo las ilustra-
ciones de los relieves en los monumentos del sitio de 
I’ya Xhína y con quien se organizó una visita en 
agosto de 2016.
Quiero agradecer específicamente al señor Wilfrido 
Pérez de Tagayu así como a los señores José Ernesti-
no Bautista Jiménez y Amador Cruz Méndez de De-
bína, quienes han dedicado mucho de su tiempo y 
energía para organizar las visitas, y ayudarme en el 
entendimiento de los nombres de los lugares, así como 
del campo semántico del cual se conforman. La lengua 
hablada en la región es el Tiza Le´ya. Los términos 
que se refieren a los lugares o conceptos de estas co-
munidades serán escritos en esta misma variante, con 
Los dos capítulos anteriores han sido dedicados a 
cómo se experimentan los lugares sagrados por los 
Bene’ Ya’a/En’ne I’ya. Este capítulo sigue dedicado 
a estos lugares desde los enfoques del patrimonio 
cultural y de la memoria cultural. Los dos sitios de los 
cuales se tratan se encuentran en la región Le’ya.
Ambos existen en la memoria cultural gracias a 
diferentes narraciones. Entre ellas está una que es 
determinante al nivel fundacional, explica cómo dos 
niños, en el principio de la humanidad, se convirtieron 
en los astros Sol y Luna. El capítulo propone entonces 
explicar primero a los lugares a través de esta narración 
fundacional. Esto permite entender su carácter emble-
mático en la región.
Después me enfocaré en el primero de los dos sitios, 
el de Rua Bel´lia Tsia, en el territorio actual de Tagayu 
(Macuiltianguis) y en el sitio de I’ya Xhína (Cerro 
Nariz) en Debína (Luvina), llamado en español “el 
Cerro Perico”, que se contempla desde toda la región. 
Ambos sitios mantienen nexos mnemónicos entre las 
diferentes comunidades que los rodean. Los dos sitios 
se integran dentro de un conjunto de elementos con 
una semántica y una iconografía relacionadas con el 
culto al agua y al viento.
En primer lugar, se analizarán las pinturas rupestres 
de Rua Bel´lia Tsia, su vínculo con el culto de agua y 
con la narración de la creación de los astros Sol y Luna. 
El segundo sitio es I’ya Xhína donde se presentará una 
descripción arqueológica así como los diferentes ele-
mentos que se relacionan simbólicamente los cultos 
del agua y el viento. A partir de esto, daré atención 
específica a la semántica de la laguna ceremonial del 
sitio dentro de la memoria cultural de Debína. Se 
enseñará un dintel con dos serpientes emplumadas y 
finalmente una piedra con el glifo de la lluvia perso-
nificado por Cociyo, el dios de la lluvia.257 Los rasgos 
257 Su nombre es Di’iu en Debína.
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adaptaciones según las diferentes comunidades donde 
he explorado los vínculos que existen entre la memo-
ria colectiva y los lugares: Tagayu (San Pablo Macuil-
tianguis); Debína (San Juan Luvina) y Exhu’ni (San 
Miguel Abejones).
6.1 LA NARRACIÓN FUNDACIONAL DE DATÁ 
KÍZA Y NANÁ BIU’
Durante mis estancias en Exhu’ni diferentes personas 
me transmitieron en distintos momentos, algunos 
fragmentos de una narración fundacional sobre la 
creación del Sol y de la Luna. Interesándome en tratar 
de conocer la narración en su totalidad, empecé con 
algunos miembros de la comunidad, el proceso de 
grabación y de traducción de los elementos contenidos.
Mi interés fue creciendo cuando advertí que la 
narración integraba en ella diferentes lugares del pai-
saje en el cual me encontraba. Un día por casualidad, 
doña Jacinta Chávez, al tratar de explicarnos algo, 
aludió a la narración y de forma espontánea, la narró 
casi en su totalidad (2013). El elemento que faltaba 
me lo había narrado doña Augustina Vargas (2012), la 
madre de Eleazar Bautista y corresponde al momento 
en el cual la Señora Luna quiere tomar agua. Gracias 
a ellas dos se ha podido efectuar el trabajo de redac-
ción.
La narración traslada al oyente a los principios de 
la humanidad, cuando el Señor Sol y la Señora Luna 
eran aún dos niños. Dentro de su epopeya realizan 
diferentes actos que dan razón a algunos rasgos del 
mundo y de sus animales. Pero también, sus actos 
definen elementos cruciales de la humanidad, como 
el acceso al agua por ejemplo. Y, en relación con lo 
que me interesó particularmente, dejan huellas en el 
Mapa 11. Las comunidades en 
comunicación con I’ya Xhína y Rua 
Bel’lia Tsia.
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paisaje. Estas huellas se pueden apreciar hoy en día y 
crean una conexión entre los tiempos primordiales de 
los Ken’ne Exhu’ni y su vida actual. También conectan 
el paisaje con lo divino porque los dioses lo marcaron 
así. Más interesante aún, era que los lugares mencio-
nados no se encontraban específicamente en el terri-
torio de Exhu’ni, si no también en sus comunidades 
vecinas Tagayu (Macuiltianguis), Debína (Luvina), y 
Benitda’ (Atepec). Esto llamaba aún más la atención 
sobre la importancia de estos lugares en la memoria 
cultural y también sobre un patrimonio colectivo a 
todas estas comunidades dentro de su memoria.
Dos lugares que se distinguen particularmente en 
el relato se encuentran uno en Tagayu y el otro en 
Debína. Los Ken’ne Exh’ni me explicaron que el de 
Tagayu tenía aún las huellas que Datá Kíza (Señor Sol) 
y Naná Biu’ (Señora Luna) habían dejado, unas pin-
turas muy grandes e imposible de acceder y que sólo 
ellos podían alcanzar. En el lugar de Debína me dije-
ron que ahí se encontraba una laguna y que fueron los 
dioses quienes la crearon. Cuando visité ambos luga-
res, efectivamente, se encontraban las huellas del 
pasado de los Ken’ne Yóo Xheeni, los habitantes del 
Río Grande, enseñaban un patrimonio arqueológico 
muy importante para la región.
La odisea de Datá Kíza y Naná Biu’ –el Señor Sol 
y la Señora Luna– y sus peripecias coincide también 
entre los Ñuu Dzaui donde una narrativa muy similar 
fue documentada por Dyk (1959: 10ss) y Pérez (2008: 
68-70). El trabajo de recopilación y traducción se hizo 
de forma colectiva con Elvia López, su esposo Edil-
berto Bautista (2013 y 2014) y el maestro Francisco 
Vargas (2014). Luego procedí a las correcciones del 
texto con el Maestro Noé Cruz (mayo 2014). En agos-
to de 2016, el señor Wenceslao Cruz me explicó otros 
detalles, como el nombre del Señor Venado y otro 
nombre que yo desconocía para una de las protagonis-
tas. Realizamos una última corrección de la traducción 
con Elvia López y Edilberto Bautista en el verano 
2016. Hice una última revisión en 2017, apoyándome 
del diccionario de Nellis y Goodner (1983).
Aquí sigue el resultado de nuestro trabajo, cabe 
notar que proviene de un contexto oral, con caracte-
rísticas retóricas propias a esta forma de comunicar. 
Por el deseo de quedar fiel a las versiones de las ora-
doras y a las entonaciones que marcaron en ciertos 
momentos precisos, la traducción respeta este estilo 
característico de la oralidad (con algunas repeticiones 
características, comentarios y humor). Los términos 
entre corchetes han sido añadidos por mí con el deseo 
de aportar más claridad en la lectura.
Eenawa´na ken’ne uze´e tu liizi. Nake nukuake 
Dáta Kíza lani Nàná Biu’ keri.
Decían las personas que vivían antes. Decían lo que 
sucedió a [nuestro] Padre Sol y a [nuestra] Madre 
Luna.
Nake Ta´to´o E´na duutu Eziinà kebe, nuu tseela-
ní, láana´ Nígulà. Ta’ato’o E’na utdela’nake Dàta 
Kíza lani Nàná Biu’ wiila’ kuàna uunina’ go’o 
Nígulà keni.
Decían que Ta´to´o E´na258 [doña Jacinta dijo Naná 
Eba, “doña Eva”] tenía un venado, él era su marido y 
se llamaba Nígulà. Ta´to´o E´na mandaba Señor Sol 
y Señora Luna a buscar verduras para dar de comer a 
Nígulà.
Ixhta e’ti’rezáa utdela’wanake wiila’ kuàna. Litu 
eselànike. Etio’o naka i´nito keri chupa dànato 
keke. Duu Dáta Kíza keri en’ne nu’ nèeru ase Nàná 
Biu’ keri’na naabe niulato aala’ dànato’ keke. Litu 
rugo Ta’ato’oke.
Hasta en tiempo de sequía los mandaban a buscar 
verduras, no encontraban. Así como nuestros niños, 
eran hermanitos. El Sol él era el mayor, luego la luna. 
Ella era una mujer y eran hermanos. No les daba de 
comer Ta´to´o E´na.
Aanin’na isáan’na nake riinike ¿uunu’ ràna Ní-
gulà? Tu sáan’na udunokena uda’na díina daata’ 
doo Nígulà keni. Eziinana le’ tu el’le daata’ tee 
Nígulà keni. Aanin’na utelíke Nígulàn’na ezí-
na´nu´.
Entonces un día hablaron entre ellos (se preguntaron) 
¿quién será él que ella llama Nígulà? Un día espiaron 
hacia donde se iba ella para llegar donde estaba Ní-
258 Ta´ato´o E´na fue el nombre dictado por Wencesalo Cruz Bautista 
(agosto 2016). Significa la «Difunta Chilmolera». Muchas personas 
conocen la protagonista de esta narración como Totse Laya, que significa 
“La señora de los Dientes Afilados”. Este nombre designa una señora 
que comía una cantidad enorme de tortillas diariamente, como veinte 
almud al día. Por comer tanto no dejaba nada a los hermanitos Sol y 
Luna. Al liberarse de su yugo, Padre Sol y Madre Luna, niños, permitieron 
que los humanos no tengan la necesidad de consumir tanta comida 
para sobrevivir. Según Wenceslao Cruz, el nombre de Totse La´ya es 
el nombre de la protagonista de otra narración, que él no conocía. 
Su abuelo siempre le ha dado el nombre de Ta´ato´o E´na. El primer 
nombre que mencionó doña Jacinta el día de la grabación fue Naná 
Eba, en relación con la primera mujer de la humanidad. Luego, en la 
continuación de su narración se refería a Ta´ato´o, como “la difunta”. Por 
esta misma razón, decidí emplear en esta versión el nombre de Ta´ato´o 
E´na. No obstante, Totse Laya debe de ser considerado como uno de 
los nombres de la misma señora, es muy posible que integre en ella el 
carácter de diferentes personajes del patrimonio oral de la comunidad y 
por lo tanto, todos deben ser considerado.
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gulà. La señora llegó a una cueva donde estaba acos-
tado Nígulà.
Aani ila’ani kekana yeezileezikani. Aani díke ri-
gàke eziina’teke le’ yo’o. Nudi’ siaru nuteru 
ukuken’ne, nudi’ siaru nuteru ukuken’ne.
Entonces vieron que Nígulà era un venado. Después 
los vieron abrazados y se fueron corriendo, se fueron 
a la casa.
Aanin´na naake làga rugòwánari. Aani “¿tee xha-
nari´ wiilari’ kuàna, aanin’na làga rugònari´? ¡Litu 
ruwatsiri lo beechi keni!” ra leezike.
Entonces se dijeron entre ellos que ella no les daba de 
comer: “¿para que vamos a buscar verduras si no nos 
da de comer? ¡Pues ya no vamos a cuidar su venado!”, 
dijeron entre ellos dos.
Erúpaíza wawíike le’ el’le daata’ doo Nígulà. Déke 
needa´na etùpake ka etsibiu’na, ka bisèra’na, ka 
wál’la’na, ka kuatsi’na, ka eluuzu’na. Eziinaken’na 
ruwe’eke tiatdi’ Nígulà.
Al segundo día fueron a la cueva donde vivía Nigúlà. 
En el transcurso del camino recogieron avispas, abe-
jas, lagartijas, chintetes y sapos. Cuando llegaron, 
vieron a Nígulà dormido.
Esi´nunibe èdaxube etsiilu’na étibenu. Aanin´na 
utiniiben’na eelá. ¡Puuru eelá utiniiben’na! Aa-
nin´na ekuàbe yí. Esìibe eelá lo yí’na litu eda’labe 
dèete’ i’kini. Etitio´o náanun’na esìiben´na lo yí’na. 
¡Utooke eelá eziinà!
[Al Señor Sol] se le ocurrió agarrar el cuchillo y lo 
mató. Después le quitó la carne, ¡puro carne le quitó! 
Después hizo lumbre. Puso la carne en la lumbre y no 
le echo sal. ¡Así como estaba lo echó en la lumbre! 
¡Así comieron la carne del venado!
Aanin´na esi’nunibe ekìbe eziinà I’yatio kanunuke. 
Uxho bi ekìbe’na naa uza’ana. ¡Ka udoobe waxhi-
be kanu’na ekìbena léni! Ey’yake lénibe, eyóoni-
be’na. Utixaken’na etio’o nu tiatdi’, etiteo náana .
Después se le ocurrió rellenar el venado con todos los 
animales. Y con muchos más animales lo rellenaron 
y lo cosieron. ¡Como se les ocurrió traerlos y relle-
narlo en el estomago [adentro]! Cosieron su panza, la 
cerraron. Lo acostaron como si estuviera dormido y 
se quedó así como estaba.
Ase aanin’na esiina’nu taa’to na esiina’na re’ena. 
Aanin’na ruwe´ena te esiina’na aani ese’e nìini 
eziinà’na. Eyàasile’nu esiina’na iriikanu bisee-
ra’na utiizikanan’na.
Y después llegó la difunta doña, ella llegó y se sentó. 
Se quedó viendo el venado acostado y lo pateó [para 
que el venado se parará a caminar, ella no había en-
tendido que estaba muerto]. Se descosió el venado y 
salieron todas las abejas y la picaron.
Aanin’na riga’ake ka Dáta Kíza lani Nàná Biu’ litu 
ruke´ ilà’ni nu Ta´a To´o E´na. “¡Ganu ixhta se´e-
kana etsaanàkana kii tsayikana!” Reela´ Ta´a-
to´oke, reela´ kanake. Aanin’na nàke “¡Tsin’nari’! 
¡Tsin’nari’, eeru litu ru’eetari!’”.
Entonces Señor Sol y Señora Luna se fueron corrien-
do para escapar a Difunta Señora. “¡Donde andan los 
malditos, que se quemen, que se pierdan!”. Los bus-
caba. Los buscaba la Difunta Señora Chimolera, los 
buscaba. Entonces dijeron entre ellos “¡Vámonos! 
¡Vámonos, y nunca regresaremos!”
Aanin´na udáke, le íixhi uda’ke. Nàake ase Nàná 
Biu’na utoxhaatabe nuxhixi ke bisera.
En ese momento salieron caminando sobre el zacate. 
Dicen [en referencia a los narradores] que Señora 
Luna comió mucha miel de abejas.
Etí díike lo needa, se’e ken’ne dàa sìina’. Ken’ne 
dàa uuda iy’ya, uuda yàga, uuda tu’, uuda bíi. Aani 
ràke ken’ne dàa síina’ “gá in’nutìzakan’naintu’na, 
gál’ekana deké ixhta e’ti yuútu’wda’ iy’a, 
yuútu’wda yàga, yuútu’wda tu’, yuútu’wda bíi.”
Cuando iban en el camino, había gente trabajando. 
Ellos estaban sembrando piedras, sembrando árboles, 
sembrando maguey, sembrando nopal. Entonces les 
dijeron a los que trabajaban “si alguien pregunta por 
nosotros, díganle que pasamos cuando estaban ustedes 
sembrando piedras, sembrando árboles, sembrando 
maguey, sembrando nopal.”
E’ti eziina ta’ato’o, rinotìzabeke. Ase eláakanan’na 
ekábikana: “utéekana e’ti yuutu udàka iy’yani, 
udàka yàgani, udàka tu’, udàka bíini”. Eláanan’na 
kaate’na ruwè’na, yatio ka iy’yal’le, ka yàgal’le, 
ka tu’l’le, ka íil’le chi íyal’lakana.
Cuando llegó la difunta, preguntó por ellos. Y ellos 
contestaron: “pasaron cuando estábamos sembrando 
piedra, sembrando árboles, sembrando magueyes, 
sembrando nopal.” Entonces se quedó sorprendida 
viendo que todas las piedras, los árboles, los magueyes 
y los nopales ya habían crecido.
El’laken’na dioke, dioke, dioke needan’na. Ixhto 
eziinke xhàna Iy’ya Espania, ni’wa ila’aniken’na. 
Chi díina denúnake. Iisina’nu Ta’ato’o E’na de-
laanake. Aanin’na rànake “¿ti’kari’? ¡kíi neela 
u’tinari’!” Aani Dáta Kíza ràbe Nana Biu’: “!ilee-
da’ eete’, eeru uwerugalu’ xha!”
Entonces ellos siguieron caminando, caminando, 
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caminando. Hasta llegaron debajo de la Cueva Espa-
ña cuando la vieron [la señora]. Ya iba detrás de ellos. 
Llegaba Ta’ato’o E’na buscándolos. Entonces se di-
jeron entre ellos “¿cómo lo hacemos? ¡Si no nos va 
matar!” Entonces Padre Sol dijo a Madre Luna: 
“¡Espérame y veras!”
Ase Dáta Kíza’na ràbe nu ixhtùnsi’na echato´ole. 
Walitsi, Walizatàbi, chupa te xhilulu’ yaga ke yax-
hiè’ru kana. Ase wí nu ixhtunsi’ na iy´ya ke ka 
injelito’ lá wa’yana. Ase echato’na aturu´ xhilulu’ 
turu´ utitsina´ esiina’na.
Y Señor Sol dijo al colibrí y a la paloma que fueran a 
traer dos semillas de un encino negro. El colibrí sólo 
fue a chupar las flores de los angelitos y la paloma, 
en lugar de dos, dejó con su excremento sólo una 
semilla.
Ase eyún’na utdelàbe’na nu e´yu wiina’na; eeru 
watizína ka injelito’ alawiina aani edaxube’na, 
exátabe xhàanani.
Y luego [Señor Sol] mando la pulga a defecar uno. 
Pero la pulga sólo fue a picar los angelitos. Luego 
Señor Sol la agarró y aplastó su cola.
Aala’ aananu’na re´ beé´ xhàanani. Yuulu´ eluubi-
be xhàanani etitió ratèri´ rulúbaleeziri´xhu´. Elaa-
be nu utixa lixe. Aananu’na iixhu’nibe xhilulu’ 
yaga.
Por eso tiene liendres en su cola. Porque Señor Sol le 
escupió el maíz en su cola, así mismo como nosotros 
nos hacemos la limpia con el maíz. Él es que enseñó 
nuestra herencia.259 Y fue así que al final, eligió recu-
rrir la semilla del encino.
Na ràbe xhilulu’ itu´uni yàga, itu´uni yàga, itu´uni 
yàga. Laru ituni yàgato. Aani wàpibe lóoni. Aaní 
wapiken’na sìike´loo ni.
Y luego Señor Sol le habló a la semilla del encino 
diciendo “crezca, crezca, crezca”. Y así rápido creció 
el árbol. Y así se subieron en el árbol. Se subieron allí.
Aanin’na eyaadeke lo yagato. Ixhto eyube le’ el’le 
Iy’ya Espania.
Entonces se bajaron del árbol. Allí se escondieron en 
la Cueva España.
Eti’ isiina’na Totse Làya ure´ena xhàna yàga. Wale 
yàade kíi gó’le naanu Ta´ato´o E´na. Re’ebe etio 
zeeri xhàna yàga. Rána´ Dáta Kíza Nàná Biu’: “litu 
eyàaderi, kèla go’nari´ i´kiri áala’ nan´na”.
Cuando llegó la Señora de los Dientes Afilados, se 
asentó abajo del árbol. La Señora de los Dientes Afi-
259 En referencia a las actividades rituales donde se escupe el maíz 
previamente roto entre los dientes. 
lados les dijo a Señor Sol y a Señora Luna “bájense, 
porque les voy a comer”. Y así como estamos senta-
dos, así se quedó sentada allí. Luego Señor Sol le dijo 
a Señora Luna: “no nos bajamos, porque si no nos va 
a comer [la cabeza]”.
―“¿Eeru iinu mudu úunirixha?”
―“Si’tsi uunilu’ “xha ra Dáta Kíza Nàná Biu’. 
“litu gásilu’xha, gala litu uunilu’ si’tsi’na, litu 
uunilu’ tdàri’looni”.
―“Pero como lo vamos hacer”
―“Te pones lista” dijo Señor Sol a Señora Luna. No 
te asustes, si no te pones lista, no vamos a poder con 
ella”.
Aanin’na, Ta’ato’o E’na uliyéti i´kini ro´ona etsi’. 
Anin’na Dáta Kíza èsabe´ i´kini. Àarula´ rixaro’o 
ni nu Ta´ato´o E´na, e’ti èsabe i’kinin’na áarula 
ritulu’na´, ritulu’na´, ritulu’na´. Riilá i’kini aalu 
èsaben’na.
Entonces, desesperada, la Difunta Chimolera se sacó 
el cuero de su cabeza y comió sus piojos. Entonces el 
Sol orinó sobre la cabeza de la señora. Y cómo grita-
ba la Difunta Chimolera de los Dientes Afilados. Y 
cuando el Sol le orinó en su cabeza, cómo se fue ro-
dando, rodando, rodando. Rodando se fue. Le ardió 
la cabeza porque le orinó Señor Sol.
Aanin’a eyàadeke lo yagato. Ado’oni láanin’na 
e’nake lati Iy’ya ixhto sáa na zàa.
Entonces se bajaron del árbol. Desde esta vez dejaron 
sus huellas sobre la peña hasta el día de hoy.
Eyàadeke lo yaga’na, eeru nu eku’nu utixa ni eta-
tio´o gaxha ixhta chidíke. Aala’nu ukuàna’ utixa´ 
nu eku deke chi utè tu niula’na tu en’neyu’na 
chupa dàanakani. Íilala´ etzá´a i´ki Dáta Kíza na’ 
edekibe ro’o nu eku ro’otitsi lani.
Se bajaron del árbol, pero el perro, fue él quien avisó 
la señora que ya se iban. Le avisó que ya había pasa-
do un muchacho y una muchacha y que son dos her-
manos. Por eso se enojó el Sol y volteó la boca del 
perro con su trasero [por está razón los perros ya no 
hablan y solo pueden ladrar].
Dàta Kíza lani Naana Biu’ ridàke, ridàke, relake 
gaxha data´ épike kuatsa’na’. Ixhta iziinake i’ki 
Iy’ya Iyú. Iziinake daata’ naa lupato.
Señor Sol y Señora Luna caminaron, caminaron bus-
cando [un lugar] dónde [es alto para] subir al cielo. 
Llegaron arriba del Cerro de Cal. Llegaron donde hay 
humedad.
Aanin´na ra’a Naaná biu’ Dáta Kíza riizi´i inda 
xha dano’o litu ru’ká chi ri’yexu lostotoki’. Nan’na 
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na sapio utoolu’nu’na rudiziinalu’ Inda. Ante ela-
laaziri ixha’na gaxha íiri saro’o indato i’yalu’.
Luego Señora la Luna le dijo al sol Así [Señora Luna] 
le dijo [al Señor Sol] “mira, hermano, tengo mucha, 
mucha sed, ya no aguanto más, ya se está secando mi 
corazón”. “Tu comiste mucha miel, por eso te dio 
mucha sed. Ahorita buscamos la manera, a ver de 
dónde va salir un poco de agua para que tomes.”
Naake naare’e ixito tul´la data´ná lupato. ¡Aanin´-
na naa itdato’ data´ eziinake! Data´ iziinake´na re’ 
tu tul’la’ na’ ul’lázubena’, ul’lázubena, ul’lázube-
nan’na.
Dicen que allí estaba una planta de zacatón y había 
humedad, ¡así estaba de mojado donde llegaron! 
Mojado estaba dónde llegaron. Había una planta 
dónde llegaron, había una hierba, la arrancó, la arran-
có, la arrancó.
Ènitsabe lixe “gaxha il’lanisaro’o indato i’yalu’” 
raabe Nàná Biu’. Aanin’na ul’lázube tul’la’na.
Él hizo un milagro “a ver dónde sale un poquito de 
agua para que tomes” dijo Señor Sol a Señora Luna. 
Y después jaló el zacatón.
Ril’lani inda, ril’lani inda, rI’yaate inda iixha waan 
en´nio. Aní utàanié tu eelàto’, aaniwa utaaniénu, 
udoobe’ utaanie’ eruto’na’, tsatiru usa’anu’ índa.
Salía agua, salía agua, como salía el agua. Luego es-
carbó un pocito, escarbó algo hondo, terminó de hacer 
el pozo, se llenó rápido de agua.
“Litu i’yatelu’ inda” xha ra Dáta Kíza Nàná Biu’. 
Larutsa’a satila tu kuneju260 u´weeribe needagò-
be261 [kuenta] ro’inda keri. Eeru litu ru´, litu ulee-
da´, yugàlu’ zitsi’ chiriizibe inda Naná Biu’. Eedo-
ro’obe loo índa, u’wibe índa, u’wibe inda. Nun’nà 
chixhu dáa loo inda elaani Dáta Kíza dewa´abe 
kuneju.
“No tomes el agua” le dijó Señor Sol a Señora Luna. 
“Voy a ir a buscar un conejo para darle un respetuoso 
cariño a nuestra agua. Pero no esperó, como ya sentía 
mucha sed, Señora Luna tomó el agua, tomó el agua. 
Puso su boca y tomó y tomó agua. Ya había grasa de 
su boca sobre el agua cuando llegó Señor Sol con el 
conejo.
Chi u’wibe inda’na’ elaani Dáta Kíza’na’: ¿ Iila 
u’wilu’ inda?
260 El termino original para “conejo” desapareció en Exhu’ni, parece 
que en el Carrizal, en Lachatao y en Latuvi, se ha preservado el nombre 
“betsi”, pero habría que averiguar si fue un nombre “re-creado” por los 
maestros o si es el nombre original. En Exhu’ni, Noé Ángel Cruz Pérez 
propone bixhila, “animal de algodón”.
261 “Needagobe” es literalmente: darle el paso para que coma 
―“Litu”, ekàbibe Naana Biu’na’.
―“¿iinumúúdu naalu’, litu u’wilu’ i’yalu’na’?”, 
rabe Dáta Kíza’na.
―“¡Litu tu i’ya’ inda!”, na’ Naana biu’na’.
―¿Iinunu na´ lo inda? ¿Iinumúúdu naalu´, làni 
i’yalu´na’? ¿Ixha naa lo indani? ¡Chi da dáa loo 
indani!
Ya había tomado el agua cuando regresó Señor Sol: 
¿Tomaste agua?
―“No”, contestó Señora la luna
―¿Cómo dices que no has tomado? Dijo el sol.
―“¡No he tomado agua!”, contestó la luna.
―¿Y qué es esta grasa que tiene el agua? ¿Cómo 
dices que no has tomado? ¿Cómo está el agua? ¡Ya 
tiene grasa!
Puuru inda yo’o ri’yari ga litu eeni Nàná Biu’ eeni’. 
Naaké. Ase elaabe chi u’wibe inda eziina Dáta 
Kíza’na chi xhu dáa lo inda. Aaani el’laláake Dáta 
Kíza’na utíinibe kuneju loo Nàná Biu’.
Puro compraríamos el agua, si Señora Luna no hubie-
ra hecho así. Así dicen [los narradores]. Pues Señora 
Luna fue la que tomó el agua cuando Señor Sol llegó 
y vio la grasa en el agua. Y por coraje el Señor Sol, 
agarró el conejo y en la cara la pegó.
Puru go’ri inda gaala’ la’ uuwi’ Naná Biu’ inda. 
Nu’na sune´eno te indakeri. Nàná Biu’na’ tsó udó 
nu kuneju loobe aala´ dey’yake.
Siempre compraríamos el agua si Señora Luna no 
hubiese tomado el agua. Gracias a esto nuestra agua 
es gratuita. Señora la Luna se quedó para siempre con 
el conejo en la cara y se fueron.
Utiinibe kuneju loo Nàná Biu’na. Eti’tiona kuneju 
xhu loobe. Íyala wadu riun´na ritil’lawari, aalu’ 
elàaben’na eenibe lixe.
Le marcó el conejo en la cara de la luna. Así como 
está el conejo, se quedó marcado en su cara. Por eso 
nosotros también a veces nos peleamos entre herma-
nos, porque ellos dejaron la herencia.
Ado’oni láanin’na data´ ul’lázubena tu tul’la’, 
ado’oni láanin’na gá re’ tu díina/eela ixhto sáa na zàa.
Desde esta vez donde arrancó el zacatón, desde esta 
vez está allí un pantano hasta hoy en día.
Dàta Kíza lani Naana Biu’ ridàke, ridàke, relake 
gaxha data´ épike kuatsa’na’.
Señor Sol y Señora Luna caminaron, caminaron bus-
cando un lugar suficientemente alto para subir al cielo.
Isìinake data’ nari Làatsi Yeto262. Se’e ken’ne dii 
262 Este nombre de lugar es desconocido por las otras personas que 
he podido entrevistar en Exhu’ni. Según la narración de doña Jacinta 
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laazigàna, ka “chupi kabeyeru” “¡Walétaxi 
xhakanukuìtí rexhúunutu! ¿Si wayule ga iixha 
udal’la le’nupi ketuni kíi litu ràali’na i’yarin’na?”
Llegaron hasta laatsi Yeto. Estaban hombres muy 
hermosos con sus toros de par en par con sus yuntas.263 
“¡Vénganse jóvenes, con sus ropas viejitas! ¿Saben 
ustedes qué le echaríamos a nuestro tepache para que 
tenga sabor? ”
Aanin’na´ ráabena’: “yadu´wadel´lala´ na´lee´ni 
nu’nu tsile´ni.
Les dijo: “Échenle timbre,264esto es lo que se tiene 
poner en el tepache”.
Uda’ken’na iziinake daata’ re’ Iy’ya Laxiíza. Dàta 
Kíza rabe “nì sàpiri’ loo xhia”.
Se fueron caminando hasta la piedra Laxiíza. Padre 
Sol dijo a Madre Luna: Desde aquí vamos a subir en 
el cielo”.
Aanin’na ruxhizínikanake, síleezikanu rexhúunu 
ze´eni: “tsi laaziri kekani: “Ri´in’nà nàruri´ si’tsi-
kekani, eeru litu làa ridari´ exhu´niri tu tùu lachi-
ga’kanu rexhuunuze’eni tsi laaziri kekani”.
Y luego [los señores] empezaron a reír, no los querían 
creer por sus ropas remendadas. “Si nosotros somos 
los más fuertes y no podemos alcanzar el mecate, 
menos esos pobres, no les vamos a creer nada.”
Aanin’na naa Nàná Biu’ “¿iinu muudu sàpiri’?”. 
Ra Dàta Kíza: “Nan’na naa ga’ari’ “tusa” íliidana’ 
tùu dà loo xhia.”
Dijo Señora Luna “¿Cómo vamos a subir?”. Le con-
testó Señor Sol: “ahora vamos a pedir al topo que baje 
el mecate desde el cielo”.
Ra Dàta Kíza “uxhatio´o uxhate elàna intu’na, na 
gáluna, deke litu tu il’lanilu’ intu”. Ixhta eti yu’utu 
wedala dàa, wedala xhu’, laanin’na ute chupa kanu 
kuiti’ eeni gálukana.
Señor Sol les dijo [a los señores] “si alguien viene a 
preguntar por nosotros, que no les digan que nos hayan 
visto”. Esto ocurrió cuando estaban sembrando maíz 
Chávez, es un lugar, cerca de dónde el Sol y la Luna se subieron por 
la cadena (I’ya Wapiiza), como un llano donde los hombres valiosos 
estaban sembrando sus frijoles y sus milpas. Ella describe este lugar 
como el “lugar plano (llano) de las personas luz-estrellas”.
263 Esta expresión es desconocida de Noé Cruz y de Elvia López. Cuando 
le preguntó Elvia López su significado a doña Jacinta Chávez, le explicó 
que se refería a unos señores muy valiosos y fuertes y ricos que tenían 
todo en la mano. Don Edilberto Bautista recuerda que anteriormente se 
llamaban así a los toros que iban a trabajar de dos en dos para la yunta. 
“chupi” es una forma cariñosa para referirse al numero dos, siendo la 
forma en que se llamaban los toros. “Kabayeru” es también una forma 
cariñosa para llamar al toro, ya que cada toro recibe su nombre de 
persona para llamarlo durante el trabajo.
264 Planta que sirve para dar sabor al tepache.
y frijol, en este momento fue que pasaron los dos 
jóvenes, así contaron.
Éni ràbe Nàná Biu’ tu tùu nu neeru udaxulu’, ase 
nu da kue’na udaxulu’. Eeru litu gaxha sátdùlu’ 
xha ra Dáta Kíza Nàná Biu’. “Kiini la’a, esàri’na 
gónari”. Díina reelánake data’ yu’uke wedala xhu’, 
wedala dàa.
Luego Señor Sol le dijo a Señora Luna “el mecate que 
viene primero, lo voy a agarrar, y tú vas a agarrar el 
que viene detrás de mí. “Pero te pones lista265” le dijo 
Señor Sol a Señora Luna. “Porque si no, nos va en-
contrar y nos va comer”. Ella ya los estaba buscando 
adonde se habían sembrado maíz y frijol.
Etí eyapiken’na ra Dáta Kíza tusa kiini ichu’na tu 
tùu kiini litu sàpi ken’ne. Tusa wiina’na uchuna 
tuu tùu, looxhe el´lana in´na loo yú.266 Iyala tu-
san’na litu rídiina´ le íza, litu ukuyuu’na Dáta Kíza 
keri. Ukuela ririina.
Cuando se subieron, el Sol le dijo al topo que cortara 
la cadena para que no se subiera la gente. El topo fue 
y cortó el mecate y se cayó la cabeza primera al sue-
lo. Por eso el topo no sale en el día, porque no puede 
ver a nuestro Padre Sol [por enojo], sale mejor de 
noche.
Nùunu´ tee in´na tu tùu’na [kadena’na], dey’ya 
ken’ne kuatsa´. Dùusi lani kanu úwikana nupi. Nu’ 
edal´lakana yadu’ lee´ni. Eyaanikana’na ruweeka-
na gaaxha gata´aru ken’ne. Saanio ukua keeto’ litu 
èseláninake chàte.
Eso es todo, cuando se cayó el mecate, se subieron al 
cielo, mientras se emborrachaban [los hombres] to-
mando el tepache. [Esto porque] le echaron el timbre 
adentro. Y cuando despertaron, ya se habían subido 
al cielo. Hasta ahí se quedaron, nunca más los encon-
traron.
Chila izikèela’, chila yuukana ul’lapa. Chila 
yuukana welaazudàa, wedaania di’ taa’too reelá-
nake.
Ya se habían secado las milpas, ya estaban pizcando, 
ya estaban cosechando frijol, quitando la cáscara del 
frijol con el palo, cuando la Difunta Chilmolera llegó.
Laanin´na nuu’na eyapi´ Dàta Kíza lani Nàná Biu’. 
Aala’nu´nu naa énan’na iy’ya xheeni data’ eyapi-
ke Dáta Kíza lani Nàná Biu’. Iilala´ i’ya’na renàbe 
sal´le’ sìike Yeeziloyuu Aani’ni.
265 Literalmente: “no te vayas a otro lado, aquí vas a estar”.
266 Al cortar el mecate, el topo se puso del lado inferior del mecate en 
lugar de posicionarse encima. Entonces cuando cortó mecate con sus 
dientes, se cayó en lugar de poder subirse al cielo con los dos hermanos.
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Desde allí fue que se subieron el Sol y la luna. Así es 
que se quedó la piedra grande dónde se fueron Señor 
Sol y Señora luna. Porque esta piedra esta (sentada) 
en el medio de nuestra Tierra Viva.
Etio’o iziinake loo kuatsa’na, Dáta Kíza ewe’ebe 
ka eeli xhulati kani. Aanan’nu ukua ewe’ebe kana 
Gasi Eeli lani Eeli Esiina’ xhulatikani, lani wèdíila.
Cuando llegaron al cielo, Señor Sol dio su lugar a cada 
estrella. Así fue que dio su lugar a las siete estrellas, 
a las estrellas del venado y a la estrella de la mañana.
Litu yúu iixhu mudu riké eenike´nu. Ixhèeni’nu 
tee kebe, ixhèeninu tee tíiza nu runie iyálo teekebe. 
Eeru litu ru´ daaru’laazi, ixheeni’nu riike. Ixhta 
uta’ yetsi [libru] ke ken’ne, ena’na naa ro’oyetsi 
[libru] ke ken’ne uta’ [Dáta Kíza lani Nàná Biu’ 
te]. Uunu yuuru ga´teeru’na áka chio useeloona.
No sé como contaban su historia. Es muy grande, muy 
grande, toda la historia que existe sobre ellos. Pero ya 
no me acuerdo, es mucho lo que cuentan. Hasta un 
libro tenía la historia de Señor Sol y Señora Luna. Un 
libro muy grande, hasta así está de grueso. Quién sabe 
si todavía existe este libro o si se perdió o si se rompió.
Aani esiinaken’na ixhèekanu “chupi kabayeru”. 
Eeláken’na chunchuto ruunake. Ken’ne’na, ken’ne 
re’netoru, naake kasi’ike Nàná Biu’ keri tu gaasi 
o xuunu’ iidati gaanibe. Ken’ne re’neto ken’ne 
aala’ litu riizi’nike. Ken’ne kuititote ken’ne  wapike.
Cuando llegaron ellos, había muchos hombres con sus 
yuntas. Señor Sol y Señora Luna eran muy pobres, ni 
ropa tenían. Ellos eran muy tiernos, dicen que nuestra 
Señora Luna tenía entre siete y ocho años. Ellos eran 
muy tiernos, por esto se enojaban. Ellos eran muy 
jóvenes cuando se subieron.
“Ase nun’na ti’ila’na ga gaxha rutena oo’ use’eloo-
na áka, eeru si’tsi tdulu’ xha eeninaabe,” rabe 
Nàná Biu’ keri. Ruxhizínikanake, síleezikanu 
rexhúunu ze´eni. Elaake’na xhuunuto u’kuake, 
yuulu’ u’kuake widàbito. Aanin’na litu ego’ 
Ta’ato’oke wiike lo esiina ke’ni.
“Te pones lista, no te duermas, no te vayas a ningún 
lado,” le dijo el Sol a la luna. Los hombres se rieron 
de ellos, los despreciaron porque eran muy pobres. 
Señor Sol y Señora Luna eran pobres, eran huerfani-
tos. Y además la Difunta Chilmolera no les daba de 
comer cuando iban a cuidar su venado.
Ena’a nu’ ná tìza’ eeni ken’ne uze’e tu lizii, ken’ne 
uze’e sáa, gá e’ti dey’yake Dáta Kíza lani Naná 
Biu’ ke Yeezilooyú Aani nì.
Es lo que contaron los que vivían hace mucho tiempo, 
los que vivieron antes, la historia de cómo se fueron 
Figura 49. Iy’ya eyapike – La piedra donde se subieron Padre Sol y Madre Luna: a) vista desde la piedra misma con Edilberto Bautista, 
hijo; b) las huellas de que marcaron Data Kíza y Nana Biu’; c) vista desde la carretera de Exhu’ni: la piedra se ubica en el territorio de 
Benidta’ (San Juan Atepec), justo antes de llegar al puente que une las dos comunidades.
Quien habla con los cerros.indd   184 25/01/2019   07:16:46 p. m.
185
I’YA XHÍNA Y RUA BEL’LIA TSIA
Señor Sol y Señora Luna de aquí, de nuestra Tierra 
Viva.
Esta narración transmite varios mensajes canónicos 
claves y conecta, gracias a la tradición oral, a los 
Ken’ne Exhu’ni con el medioambiente que los rodea. 
La narración “tíza” consta una unión histórica entre 
habitantes de la comunidad y su tierra. Los valores 
transmitidos por los mensajes presentan elementos 
similares a otras narrativas fundacionales en Me-
soamérica. Los hermanitos Sol y Luna eran huérfanos 
y muy pobres, sufrían de maltrato y de hambre lo que 
los conduce a cometer el crimen de matar un venado. 
La narración cuenta también que el Nígulà, el venado, 
y Ta´to´o E´na, la señora, tenían relaciones entre ellos. 
El acto de los niños es entonces una forma de resta-
blecer el orden moral, o logos.
En la versión ñuu dzaui redactada por Dyk (1959: 
10-16), la señora protagonista es la madre de los niños 
y el venado su padre. Hay entonces también una no-
ción de transgresión de la autoridad última —padre/
madre o dios/diosa— para liberar la humanidad (de 
los En’ne I’ya) de su condición de sumisión en la 
oscuridad y de la ignorancia de un mundo natural sin 
normas ni justicia. Se puede comprender como la 
consciencia de la humanidad, así como Adán y Eva 
tomaron consciencia de su desnudez; o como Prome-
teo que robó el “saber divino” o el fuego sagrado del 
Olimpo para dárselo a los humanos. En ambos casos 
se trata de un sacrificio primordial para los seres hu-
manos: Adán y Eva son expulsados del Edén y Pro-
meteo pagará un precio terrible por haber engañado a 
Zeus. En la narración ñuu dzaui (Dyk, 1959: 10-16, 
Pérez, 2008: 68-70) matan a su abuela en el temazcal. 
Jansen y Pérez (2010: 259) lo interpretan como la 
separación entre el mundo de los humanos conscientes 
(la luz) y el mundo de la Abuela (o la Partera Primor-
dial), arquetipos de las fuerzas creativas misteriosas y 
las fuerzas intuitivas de la naturaleza.
Esta consciencia de la humanidad también está 
presente en el Popol Wuj, donde Junajpú e Ixbalanke 
también huérfanos vivían con su abuela (Tedlock, 
1996); el mensaje es similar al de Nanauatzin en el 
relato nauatl (Sahagún Libro VII, capítulo 2). Nanauat-
zin es el buboso, el pobre, el que no tiene nada que 
perder y el más valiente (Graulich, 1994: 12). Por no 
estar atado a lo material y a lo superficial, carece de 
miedo al fuego y es el primero en lanzarse en las lla-
mas para convertirse luego en Señor Sol. Los niños 
eran muy pobres, los hombres valiosos eran ricos, 
trabajadores, pero presuntuosos. Los niños tenían el 
corazón humilde, ya que la humanidad nunca tiene 
que olvidar el valor de la humildad, el hecho de no 
desarrollar un sentido de superioridad sobre la natu-
raleza, ni de las otras especies animales. También, 
gracias a Naná Biu el ser humano tiene acceso al agua, 
pero Data Kíza enseña el valor del agua y el respeto 
que se le tiene que conceder. Por último, los niños 
tienen poder y pueden comunicarse con los seres de 
la naturaleza, el mundo animal. Lo mismo ocurre con 
Junajpú e Ixbalanke que saben manejar las fuerzas de 
la naturaleza, principio de la enseñanza de los grandes 
sacerdotes. Otro elemento muy importante es el papel 
del árbol, símbolo de los principios de la humanidad 
(Jansen, 1997: 81ss).
Este relato también enseña sobre el valor del pai-
saje en la memoria cultural, y la relación estrecha que 
existe entre el ser humano y su medio ambiente. Di-
ferentes lugares mencionados en la narración son es-
pacios conocidos y respetados de los Ken´ne Exhu´ni 
y forman parte de su paisaje sagrado. El primer lugar 
mencionado es Iy’ya Espania, cuyo nombre es también 
conocido en Tagayu como Rua Bel’lia Tsia. Es el lugar 
donde Data Kíza y Naná Biu’ pintan su historia y 
dejan así testimonio de su presencia en el paisaje. 
También se hace referencia a la cueva sagrada de este 
lugar, donde entran. La relación entre la cueva y el 
árbol es también una forma de marcar los aconteci-
mientos con el momento de la creación de un ciclo 
nuevo. Este lugar será el primero en ser estudiado en 
este capítulo.
El segundo lugar que se menciona es Iy’ya eyapike 
(Figura 49), el lugar dónde se subieron al cielo. Este 
lugar, aunque ahora abandonado, es un espacio sagra-
do donde se hacía un culto cada vez que uno empren-
día un viaje a pie a la comunidad de Benitda’ (Atepec). 
Aparece en la versión de doña Jacinta como el centro 
de la tierra, es el lugar de donde la luz surgió en la 
tierra.
También esta presente el lugar donde están los se-
ñores con sus tauros “Chupi Kabayeru”. Este lugar, 
según lo que he entendido es un espacio llano y gran-
de que se encuentra al nivel del Yóo Xheeni entre las 
comunidades de Exhu’ni, Benitda’ y Debína, pero no 
he podido visitarlo.
Finalmente, el último lugar que se menciona es él 
del terreno donde Data Kiza arrancó el zacatón y 
donde se creó un pozo de agua, referencia de las pri-
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meras aguas de consumo. Este lugar sigue existiendo 
y el pozo es hoy en día un pantano, o laguna. Se ubica 
en el territorio de Debína y se encuentra en el centro 
del sitio I’ya Xhína (Iy’ya Iy’yu en Exhu’ni). Está la-
guna es emblemática del culto del agua en la memoria 
colectiva de las comunidades que la rodean, lo que se 
observará en las líneas siguientes. Nuevamente, por 
sus actos, Data Kiza y Naná Biu’ dejaron huellas en 
el paisaje que rodea a los habitantes de la región y 
queriendo crear un pozo, dejaron detrás de ellos el 
lugar donde nacen las aguas. El sitio I’ya Xhína, es el 
segundo lugar del cual se tratará en este capítulo.
6.2 RUA BEL’LIA TSIA (I’YA ESPANIA), EN 
TAGAYU (SAN PABLO MACUILTIANGUIS)
El sitio Rua Bel´lia Tsia (La Entrada/Boca en la Cue-
va con Barbilla) se ubica en el territorio Tagayu, San 
Pablo Macuiltianguis. Está ubicado a 3km en línea 
recta, al Norte de I’ya Xhína. Los dos sitios están 
unidos por dos ríos: Yóo Bel’la (río Serpiente) que 
tiene su origen en la ladera este de I’ya Xhína y que 
es un afluente del Yóo Xheeni (río Grande) (Mapa 12). 
Otro rasgo que los une, a parte del río, es la conexión 
visual que existe entre ambos sitios.
El paisaje que rodea la intersección de los dos ríos 
es una zona de barrancas y acantilados, una altitud 
relativamente más baja por la región, en tierra calien-
te yúuba. 600 metros después de la unión entre ambos 
ríos, la ladera de una montaña se interpone sobre el 
río, creando una peña roja impresionante (Figura 50). 
Detrás de esta misma peña, se llega al territorio Lï 
Neanh267 (la Chinantla), por Malinaltepec. Durante 
pocos meses al año, el río se llena completamente, el 
resto del tiempo se puede se puede utilizar como vía 
de tránsito y permite ahorrar mucho tiempo. Parece 
haber sido un lugar estratégico de comunicación: el 
mismo río llega hasta las Cañadas, en tierra Ñuu Dzaui 
(mixteca). La roca de las pinturas está al pie del cerro 
donde, en su cima, domina I’ya Bin’ni (Cerro Pájaro), 
el centro ceremonial principal de Tagayu.
Anteriormente, los habitantes de Exhu’ni tenían una 
fuerte presencia en este lugar porque trabajaban la 
tierra en I’ya Yetde, la “Peña Negra”.268 La conviven-
cia entre los habitantes y este lugar terminó hace 
veinte años, en los noventas, cuando empezaron los 
Ken´ne Exhu´ni a migrar de forma masiva hacia los 
Estados Unidos. De repente se abandonaron las tierras, 
los ranchos, los manantiales y los animales. Se dice 
que si se camina hasta allí hoy en día, se encuentra 
uno con caballos libres, ganados abandonados desde 
entonces. Era como un segundo pueblo, a seis horas 
de camino.
Vivir de la cosecha en un medioambiente tan acci-
dentado, exige una vida en movimiento. Los habitan-
tes vivían en diferentes lugares del territorio según las 
temporadas del año. Los habitantes de Exhu’ni vivían 
parte del año en yúuba (tierra caliente) y otra parte en 
yúudíl’la (tierra fría). El centro de la comunidad era 
entonces el lugar común para el culto del santo patrón, 
para el auxilio en caso de enfermedades graves, y para 
la educación (de los niños que eran escolarizados).
Los Ken´ne Exhu’ni que cultivaban las tierras en 
I’ya Yetde estaban en relación estrecha con la comu-
nidad Tagayu, por su cercanía. Don Wilifrido Pérez, 
comentó (2014) que una gran cantidad de gente acudía 
de Exhu’ni a vender sus productos, a trabajar en su 
pueblo, sobretodo para preparar el adobe, su especia-
lidad. Para llegar a Tagayu, se requería cruzar el río. 
Había un puente antiquísimo, pero en 2008 se lo llevó 
el río. Comentó además, que cada vez que se cruzaba 
267 Escrito en Lï nijneen (lengua chinanteca de la Zona Alta, Ixtlán de 
Juárez), según la ortografía del sistema educativo (Cruz et al. 2004)
268 I’ya Yetde es muy conocido por los habitantes de Tagayu (San 
Pablo Macuiltianguis) y los de Debína (Luvina) porque también es parte 
de su historia: de acuerdo con José Ernestino Bautista (comunicación 
personal 2012, 2014), la tradición oral de la comunidad explica que I’ya 
Yetde es el primer lugar donde se fundó la comunidad de Debína y que 
los habitantes tuvieron que huir por culpa de unas águilas que venían 
a comer a los niños. Entonces se narra que se fueron, cruzaron el río y 
llegaron debajo del I’ya Xhínà (Cerro Nariz, en la variante de Debína). 
Abajo de I’ya Xhínà el agua era escasa y se enfermaba la gente, por ello, 
subieron más alto, allí donde se ubica la comunidad en la actualidad. 
Mapa 12. Conexión de los dos sitios I’ya Xhína y Rua Beñ’lia Tsia 
por vía de los ríos.
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el río, la gente se quedaba un rato para descansar 
justo debajo de una peña grande, allí donde había una 
cueva, en el lugar llamado Rua Bel’lia Tsia, mejor 
conocido hoy en día bajo el nombre de I’ya Espania 269.
Este sitio era un espacio de encuentro intercomu-
nitario ya que don Wilfrido (comunicación personal 
2014) explicó que antes, había muchísima gente que 
se quedaba un tiempo en Rua Bel’lia Tsia. Se trabaja-
ba la tierra, se intercambiaban productos, venía gente 
desde Ey’ya270 (Teococuilco de Marcos Pérez), Benit-
da’ (San Juan Atepec), Debína. Era un lugar donde se 
concentraba mucha gente de las diferentes comunida-
des, un lugar propicio para detenerse cuando circula-
ban de una comunidad a otra.
269 En Exhu’ni, se cuenta que el nombre de I’ya Espania se dio por el 
hecho de que los Españoles quisieron destruir al cerro I’ya Kuatda (el 
cerro de lado), un cerro con un centro ceremonial muy importante en 
la comunidad. Tiraron entonces una bala de cañón sobre el cerro. Pero 
como el cerro es un lugar muy fuerte, y que tiene sus protectores, justo a 
tiempo se movió, se hizo de lado. La bala no pudo tocarlo y se cayó hasta 
abajo, se cuenta que allí mismo en I’ya Espania cayó la bala y que hasta 
hoy en día se ve su huella. En este lugar, se descansaba, pero también se 
convivía, se trabajaba la tierra.
270 Escrito según la variante de Exhu’ni.
6.2.1 Las pinturas
La peña se eleva abruptamente desde el lecho del río, 
aproximadamente a 30m de altura. Las pinturas rupes-
tres se ubican justo en una saliente natural de la roca 
(Figura 51). En el extremo derecho de ésta, se encuen-
tra una cueva y en el lado derecho de la cueva está una 
barranca donde cae una cascada en época de lluvias. 
Las pinturas rupestres muestran una procesión de 
personajes que aparentan salir de la cueva (Figura 59). 
Estas pinturas representan la primera huella que deja-
ron Señor Sol y Señora Luna en el paisaje de la región. 
Las dejaron al subir con el árbol hasta la cueva.
En la región, las pinturas encontradas tienen en 
promedio una altura de 60 cm. Las halladas en este 
sitio, presentan dimensiones mayores, de aproxima-
damente 1.50 m de alto,271 respetando la misma esca-
la de un ser humano y entonces de los antepasados de 
271 Las pinturas de Rua Bel´lia Tsia forman parte de un conjunto de 
pinturas que parten desde la ladera del cerro de I´ya Bin´ni de Tagayu. 
Pinturas similares se han observado en la comunidad de Debína (ubicada 
a una hora de camino a pie) y Benitda’ (Atepec).
Figura 50. Vista sobre Rua Bel’lia Tsia desde el Yóo Xheeni. Fotografia marzo 2014 (por Dávila).
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los habitantes de Exhu’ni, de Tagayu, de Debínà y de 
I’ya Nitza. El anillo, tiene un diámetro idéntico, justo 
arriba de las cabezas de los protagonistas.
Una serie de personajes están en movimiento a lo 
largo de un camino sugerido por la línea natural de la 
roca. Esta procesión tiene lugar bajo un astro rojo 
encerrado en un anillo blanco. El personaje parado en 
la extrema izquierda está mirando delante de él, dando 
la espalda al cortejo, lo que sugiere que es él quien 
guía la procesión (Figura 52). Lleva un yelmo dividi-
do en dos partes, sostiene un bastón de mando y porta 
un vestido ceremonial, así como una bolsa de copal 
en su mano izquierda (Figura 53). El bastón se puede 
comparar con los bastones de mando dibujados por 
Urcid en la tumba 5 de Suchilquitongo, así como los 
bastones que simbolizan los puestos de autoridad en 
las comunidades y que se han transmitido de genera-
ción en generación gracias a la memoria cultural 
(Figura 54).
Figura 51. Dibujo esquemático del área donde se encuentra el 
sitio con manifestaciones gráfico rupestres. Las pinturas pueden 
ser vistas desde la orilla del río. © Iván Rivera 2016.
Figura 52. Pintura rupestre, procesión de personajes en Rua Bel´lia Tsia, Tagayu, San Pablo Macuiltianguis, Oaxaca. Fotografía J. Saumur 
y C. Dávila, marzo 2014, ilustración Caroll Davila272.
272 El dibujo ha sido elaborado a partir de una selección de fotografías, tomadas en mayo 2014, gracias a una cámara con teleobjetivo. Se han tomado 
desde una roca elevada frente a las pinturas. 
A continuación se observa otra figura, de la cual 
sólo permanece una forma blanca y redonda. En la 
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Figura 53. Primer personaje, pinturas rupestres de Rua Bel´lia Tsia, Tagayu (San Pablo Macuiltianguis), Oaxaca. 
Dibujo Iván Rivera, fotografía Caroll Davila y Jennifer Saumur.
Figura 54. (a) y (b) Entrega de los bastones de autoridad durante la ceremonia de cambio de la autoridad presidencial municipal en 
Exhu´ni, el primero de enero de 2014 (fotografía Caroll Davila); (c) Ejemplos de personajes con bastón ceremonial, yelmo complejo y 
bolsa de copal en el programa narrativo del vestíbulo interior de la tumba 5 de Cerro de la Campana en Suchilquitongo. El personaje 
de la jamba 3 es una reconstrucción hipotética de Urcid (Urcid 2005, figura 5.29).
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tercera figura se observan las patas y la cola de lo que 
podría ser un mono araña (Figura 55). El personaje 
siguiente está en el centro de la procesión y sus atavíos, 
son elementos iconográficos relacionados con el agua:, 
porta un penacho de largas plumas, en una mano sos-
tiene un objeto que se asemeja a un cetro ondulado, 
símbolo del rayo, por otro lado, parece ser la repre-
sentación de un chorro de agua que arroja de su mano 
(Figura 56). Su cara se destaca de las otras figuras por 
su ojo circular, otro rasgo iconográfico que lo liga con 
la deidad de la lluvia. Estamos entonces frente a la 
deidad de la lluvia, Di’iu en el variante de Debína.
En seguida, se observa la representación de un 
personaje de frente, con los brazos y las piernas abier-
tas, seguido por un individuo con tocado de plumas 
que está en movimiento (Figura 57). Su dinamismo 
Figura 55. ejemplo de mono araña comparado con la pintura de Rua Bel´lia Tsia, San Pablo Macuiltianguis, Oaxaca. Sigue el personaje 
con yelmo de Di’iu y un individuo de frente. (fotografía Dávila y Saumur).
Figura 56. Personaje con rasgo del dios de la lluvia, Rua Bel´lia 
Tsia, Tagayu, San Pablo Macuiltianguis, Oaxaca (ilustración 
Dávila).
Figura 57. Sacerdote en movimiento, con bolsa de copal; escudo 
y penacho (ilustración Dávila).
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recuerda el tipo de expresión que se puede observar 
en varias figuras del mural 3 de Tepantitla, que se ha 
interpretado como una serie de actividades relaciona-
das a un contexto ritual (Pasztory, 1971: 188ss). Car-
ga una bolsa de copal en su espalda y un escudo orna-
mental delante.
Un personaje más pequeño, quizás una forma de 
indicar que se trata de un niño, está en movimiento, 
mirando hacia el astro lunar. A su lado está otro per-
sonaje del mismo tamaño, a quien le falta la cabeza 
(Figura 58). Es posible que u cabeza esté justo al lado, 
es lanzada por un individuo alto, con penacho y un 
instrumento triangular en la mano. A la derecha de este 
último personaje yace otra figura, difícil de identificar 
debido a la perspectiva,, quizás se trate de un perso-
naje acostado. La escena de los dos niños, sugiriendo 
que esté con la cabeza de uno en mano de otro perso-
naje recuerda las narraciones del Popol Wuj, con los 
gemelos héroes que vencieron a los dioses de Xibalba 
y se convirtieron en Sol y Luna. La presencia del mono 
también recuerda este tipo de narrativa fundadora, en 
las cuales diferentes animales son parte de la drama-
turgia, por ejemplo, dicho animal es uno de los perso-
najes del Popol Wuj.
6.2.2 La relación entre Rua Bel’lia Tsia 
y el culto del agua
El color rojo del astro lo diferencia de los otros pinta-
dos en la región,273 que se denota por un anillo de 
color blanco. Durante las entrevistas realizadas en 
Ya’ade (mayo 2014), con Florentino Ambrosio, don 
Fernando Bernal (2014) explicó que la Luna, en algu-
nos momentos específicos, se encierra, es decir, entra 
en su casa gate chhóo lill bio (la Luna entra en su casa; 
variante de Ya’ade). La Luna se mete en su anillo y se 
esconde detrás de un color rojo o a veces anaranjado 
y este fenómeno ocurre cuando va llover (ver punto 
5.2.2.3). Cuando aparece Xhnachh Bio’ de esta forma, 
es anunciadora de la lluvia. Esta información fue co-
rroborada en Exhu’ni: Liizi biu’, significa efectiva-
mente que la Luna entró en su casa, se puso el velo 
rojo y se encerró dentro de su anillo: “ya la lluvia mero 
va llegar”.
En el punto anterior se señaló que la procesión 
aparenta salir de la cueva y que al lado derecho de la 
cueva está una barranca donde cae una cascada de agua 
en época de lluvias (Figura 59). Parece que el dios de 
273 Otros sitios de pinturas rupestres han sido visitados durante mi 
investigación en la misma comunidad de Tagayu, así como en Debína e 
Benitda’.
Figura 58. Representación de dos niños con la cabeza de uno 
suelta bajo el astro de la Luna en su casa. Rua Bel´lia Tsia, 
Tagayu, Oaxaca (ilustración Dávila).
Figura 59. Esquema de la procesión que sale de la cueva 
Rua Bel´lia Tsia, Tagayu, Ixtlán, Oaxaca. (ilustración  
Dávila).
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con Di´iu. La designación de Elàse como dueña de la 
entrada no es casual. La serpiente es un elemento 
importante para representar la frontera entre el mundo 
humano y el mundo divino, se encuentra muchas veces 
en el espacio liminal, asociada con el trance (Jansen 
y Pérez, 2007: 108).
La cueva es aquí una figura-recuerdo, símbolo del 
mantenimiento de la vida y de la fertilidad. Es común 
que se mencione en las narraciones, que en el interior 
de este espacio, el tiempo transcurre más lento que en 
el exterior (en nuestro mundo), por ejemplo, un día 
aquí puede ser un año en la cueva. Esto especifica al 
tiempo sagrado, el tiempo-espacio de los seres divinos 
y hace referencia a la unidad temática muy extendida 
en Mesoamérica del Monte Sagrado (López-Austin y 
López Luján, 2009) y de sus cuevas, donde surgen el 
agua vital y por consiguiente, todas las riquezas de la 
tierra.274
Broda (2001b: 212) describe muy bien este concep-
to en la cosmovisión prehispánica con los dioses de la 
lluvia como dueños del maíz y los cerros como lugares 
que cuidaban el agua. Las oquedades en su interior sus 
cuevas, eran la entrada para conseguir las riquezas y 
las plantas alimenticias, sobre todo, el maíz. La pirá-
mide de Tláloc en el Templo Mayor es descrita por 
ella como “la recreación mítica de la original ‘Mon-
taña de Nuestro Sustento’, el Tonacatepetl” (Broda, 
2001b: 212). La pintura mural de Tepantitla en Teoti-
huacán, conocida como el Tlalocan, lo ilustra muy 
bien (Pasztory, 1976). La relación entre las cuevas, el 
sustento y el culto al agua ha sido documentado tam-
bién en la región Ñuu Dzaui (Rincón, 2005; González 
y Márquez, 1994; Medina, Peñaflores y Rivera, 2013; 
Jansen, 2011). El Monumento 1 de Yucuita (ver Rive-
ra, 2008: 113-114), en el Valle de Nochixtlán, expresa 
muy bien esta relación entre la cueva, el dios del agua 
y la esencia vital. El monumento, que es atribuido a 
la fase Ramos en el Formativo Tardío (400 a.C-200 
d.C.), reúne en su grabado el símbolo del cerro, con 
la cueva, el crecimiento de los granos de maíz y con 
el dios Cociyo/Dzaui de la lluvia, relacionado con el 
crecimiento de la planta de maíz (Rivera, 2008: 114).
Las cuevas, así como los manantiales, en la región 
Dzaui, en muchos casos son también reconocidos 
como las “casas” o “iglesias” de la lluvia, vehe ñuhu 
(Jansen, 1982: 189). La casa de la lluvia es la residen-
cia de Ñuhu Dzaui, el dios de la lluvia, donde se reúnen 
274 Ver también Ashmore y Brady 1999; Brady 2001, 2010; Broda 1991, 
Heyden 1976, 1989, 1991; Jansen 1982.
la lluvia, Di’iu (Debína) o Wdiu (Exhu’ni) en el centro 
de la procesión, hace brotar un choro de agua similar 
al de la cascada en las temporadas de lluvias fuertes.
Los elementos iconográficos descritos así como el 
entorno natural que la rodea, lleva a comparar la peña 
por su temática con los relieves de Chalcatzingo en 
Morelos (Figura 60). En el relieve 1 de Chalcatzingo, 
el “rey” se encuentra dentro de una cueva con símbo-
los de viento, nubes, gotas de agua y lluvia (Grove, 
1968:fig. 1); además el relieve está ubicado en el 
origen de una barranquita donde nace un escurrimien-
to de agua (Angulo Villaseñor, 1988: fig. 7 y fig. 8). 
Se trata entonces aquí también de un escenario icono-
gráfico vinculado con el agua y la lluvia, asociado a 
su vez con una cueva y con una barranca con un es-
currimiento de agua en temporada de lluvia. Las figu-
ras de Rua Bel´lia Tsia presentan una asociación simi-
lar con el agua de la cascada que marca el principio 
de las lluvias fuertes y de la llegada de Di´iu. En este 
sentido, la unidad temática entre ambos sitios es equi-
valente.
Otra narrativa concierne esta cueva: en ella vive 
Elàse (en Exhu’ni) o Bel’la Walàzi (en Debína), la 
serpiente grande que deja entrar a los valiosos y les 
aporta riqueza y fertilidad. Las narraciones cuentan 
que los que lograron entrar en la cueva vieron mucho 
oro (metáfora de fertilidad y riqueza) y nunca más 
sufrieron de pobreza. Sus milpas eran grandes, her-
mosas y prósperas. Esto explica la relación que le es 
atribuida a la cueva con el mantenimiento de la vida, 
de la fertilidad de los campos, así como su asociación 
Figura 60. Relieve I de Chalcatzingo, Morelos. (David C. Grove 
1968, fig.1).
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los nauales de la lluvia, los Coo Sau (serpiente emplu-
mada) para permitir en cada nuevo ciclo la llegada de 
las lluvias (Jansen, 1982: 191-192). Otras cuevas se 
llaman vehe quihin, «casa grande» donde se puede 
pedir riquezas (Jansen, 1982: 255). Visto desde esta 
perspectiva, el cerro de Rua Bel´lia Tsia que cuida en 
su interior las reservas de agua y las riquezas de abas-
tecimiento, tiene por acceso rua (variante de Tagayu), 
nombre designando a la cueva. Lo rua es la puerta de 
comunicación entre el humano y el mundo sobrena-
tural.
6.3 I’YA XHÍNA, DEBÍNA (SAN JUAN 
LUVINA)
I’ya Xhína se ubica en la comunidad de Debína (San 
Juan Luvina) e integra diferentes elementos que se 
relacionan simbólicamente con el culto del agua y 
del viento. En primer lugar, se presentará una descrip-
ción arqueológica del sitio así como una discusión 
sobre su cronología, realizada con contribución de 
Jennifer Saumur. En segundo lugar, se presentará la 
laguna del cerro, que consiste en un rasgo natural y 
cultural sobresaliente que se encuentra en el sitio. Se 
enseñará la semántica de la laguna ceremonial dentro 
Mapa 13. I’ya Xhína con las estructuras rodeando la laguna y las estructuras en camino hacia el promontorio. © Jennifer 
Saumur 2016.
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de la memoria cultural. Por último, se analizarán dos 
piedras grabadas ubicadas en el promontorio sagrado 
del sitio y que fueron interpretadas con la ayuda de 
Iván Rivera. La primera consiste en un dintel con dos 
serpientes que se integran dentro de un conjunto de 
elementos iconográficos que hacen referencia al agua 
y al viento y, la segunda, en un monumento con el 
glifo de la lluvia personificado por Cociyo, el dios de 
la lluvia.275
I’ya Xhína es un cerro que se puede contemplar 
desde todas las comunidades que lo rodean (Tagayu; 
Exhu´ni; Benitda’ y Debína, por supuesto). Es impo-
nente y sobresale como elemento central del paisaje 
del Yóo Xheeni. Su roca es llamativa (por lo cual es 
llamado Iy’ya Iyú, “Cerro de Cal” en Exhu´ni) y es 
interpretada por los habitantes de Debína como la 
nariz de la montaña. El señor Amador Cruz (Comisa-
rio de la agencia en 2014) me explicó que abajo de 
esta roca hay una cavidad (que no he visto), que es la 
boca de la montaña y de la cual sopla el viento. El 
cerro está justo en frente del espacio ceremonial del 
cerro I’ya Kuatda en Exhu´ni, lo que es muy llamati-
vo al posicionarnos en su cima. Además, habiendo 
caminado con el señor Wilfrido Pérez en los diferentes 
sitios con pinturas rupestres de su comunidad, pude 
contemplar que desde cada uno de estos sitios, se 
tiene una vista directa sorbe el cerro. Y por último, 
desde el antiguo espacio ceremonial del cerro I’ya 
Bin´ni (Cerro Pájaro) de Tagayu, se ofrece una vista 
impresionante sobre el cerro.
En Tagayu me comentaron de la existencia de una 
laguna en la cima del cerro y gracias al señor Wilfrido 
Pérez de Tagayu, se pudo organizar una primera visi-
ta con los señores José Ernestino Bautista y Amador 
Cruz en febrero de 2014. De allí, organizamos una 
segunda visita que tuvo lugar en marzo del mismo año. 
Se agregó Jennifer Saumur con un GPS a nuestro 
equipo, así como otros miembros de la autoridad 
agencial de este año. Dos visitas adicionales se reali-
zaron en 2016, una con Saumur y otra con Rivera.
El sitio está en una zona protegida por la comunidad 
de Debína, en un medioambiente boscoso. La cima 
del cerro culmina a más de 2300 m de altura y presen-
ta espacios abruptos con rocas y acantilados. El sitio 
cuenta con numerosas estructuras arqueológicas, por 
lo cual será necesario realizar investigaciones más 
amplias. Con Saumur, identificamos estructuras y 
275 Su nombre es Di’iu en Debína.
construcciones en la cresta del cerro que se orienta de 
Suroeste a Noreste sobre una superficie de más de un 
kilómetro de largo. Los resultados de las primeras 
interpretaciones del sitio por Saumur se resumen de 
la siguiente manera:
 — Se construyeron numerosas terrazas que mues-
tran una ocupación adaptada a la topografía del 
terreno. Se han registrado los datos de las terra-
zas en la cresta del cerro y de sus proximidades. 
Hemos detectado muchas otras terrazas en los 
alrededores. Por falta de tiempo no se han podi-
do mapear pero indican una ocupación extensa 
del sitio así como la movilización de una pobla-
ción importante para la construcción.
 — En la parte central del sitio se encuentra una 
laguna, circundada por plataformas y estructu-
ras. Una terraza semiesférica la rodea del Oeste 
al Este; en el margen este de la laguna se forma 
una explanada junto con esta terraza. Por el lado 
Sureste, una plataforma se eleva progresiva-
mente hacia el Noreste, donde termina por un 
montículo cuadrangular. Este montículo domina 
directamente la explanada que acabamos de 
describir y forma con su plataforma, un conjun-
to arquitectónico que separa a la laguna de una 
amplia plaza en el sur, que mide 900m2 y que 
presenta un altar en su centro.
 — A 600 metros al Sur de la laguna, en la ladera 
este de la montaña, donde se observan las pri-
meras terrazas que hemos mapeado, encontra-
mos una cueva parcialmente derrumbada que 
muestra una oquedad natural de aproximada-
mente 4 m de altura y 3 m de profundidad. No 
fue posible por el momento identificar algún 
elemento que afirme la existencia de prácticas 
específicas en ese espacio, 276 pero la proximidad 
y el nexo de la cueva con las terrazas es suge-
rente y tiene que ser considerado en el análisis 
integral del sitio.
 — Varias estructuras cuadrangulares se organizan 
alrededor de un patio central. Estas estructuras 
son muy similares a las estructuras político-re-
ligiosas o residenciales de la tradición zapoteca 
276 Las piedras derrumbadas recubrían el suelo de la cueva.
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Posclásica (por ejemplo, los grupos de Mitla. 
Baudouin, 2010). Se diferencian de las estruc-
turas del Periodo Clásico, por el hecho de que 
sus espacios son más abiertos en lugar de cuartos 
laterales reducidos. Este espacio no obstante, se 
caracteriza por contener cuatro grandes cuartos 
laterales (ver Lind y Urcid, 2010: 234; Markens, 
2014: 81; Martínez, et al., 2014: 324).
 — Detectamos 34 tumbas abiertas y vacías. Son 
tumbas de dimensiones menores, adecuadas con 
un techo simple de lajas horizontales. Los muros 
ostentan a veces tres nichos, dos laterales y uno 
en el fondo de la tumba. Martínez y sus colabo-
radores (2014: 322-328) identificaron en los 
Valles Centrales de Oaxaca, tumbas con un techo 
simple, sin bóveda y con un espacio estrecho 
(permitiendo solamente la inhumación de un 
individuo), ubicando estas características cons-
tructivas en el Periodo Posclásico. En cambio, 
indicaron que en los Valles Centrales, la presen-
cia de nichos en tumbas más amplias correspon-
de a la fase Xoo277 (700-830/850).
 — En la parte más alta del cerro, se sitúa el conjun-
to ceremonial, que yace sobre una peña rocosa 
abrupta y se acceda únicamente por medio de 
una vereda estrecha en la roca. El espacio en la 
cumbre presenta templos, tumbas y monumentos 
grabados. El acceso al santuario deja ver una 
preocupación arquitectónica por fusionar lo 
construido con lo natural, esto se observa en las 
escaleras estrechas que separan los diferentes 
espacios que gradualmente conducen hasta la 
cima. El espacio reducido no puede hospedar a 
una gran cantidad de personas, en este sentido, 
el conjunto arquitectónico es restringido y ais-
lado, adecuado para la realización de actividades 
rituales por pequeños grupos. Describiremos con 
más detalle el espacio donde se ubican los dos 
monumentos mencionados en la introducción 
del presente capítulo.
 — Debido a la espesura del bosque, no fue posible 
identificar cerámica en superficie durante el 
recorrido. En una de las tumbas expuestas, vimos 
277 Esta cronología es la que fue establecida por Lind desde 1991 y 
completada por Urcid (2003), Markens (2004, 2008), Urcid y Lind (2010) 
y Baudouin (2010)
un cajete semiesférico fragmentado, manufac-
turado con una pasta fina, con un acabado de 
superficie pulido y un color gris/anaranjado 
ocasionado por la cocción diferencial. Esta ce-
rámica es característica de los valles centrales a 
partir del principio del Posclásico (Baudouin, 
2010; Markens, 2004 et. al. 2008; Urcid, 2003), 
durante las fases Liobaa (830/850-1200) y Chi-
la (1200-1521). Otros objetos cerámicos han 
sido encontrados por los habitantes de Debína 
durante sus trabajos agrícolas y de pastoreo en 
las laderas del cerro. Los ejemplos que pudimos 
ver, gracias al señor Benigno Aristeo Cruz278, 
son representativos del periodo Posclásico (Fi-
gura 61): se observaron cajetes de pasta fina gris 
anaranjada similares al cajete que encontramos 
en el sitio; cajetes semiesféricos de pasta fina de 
color rojo y negro por cocción diferencial que 
parecen locales; un cajete del tipo G3M carac-
terístico de los Valles Centrales a partir del 
principio del Posclásico (Caso, Bernal y Acosta, 
1967; Baudoin, 2010; Markens, 2004 y 2008; 
Markens y Winter, 2012; Urcid, 2003), durante 
las fases Liobaa (830/850-1200) y Chila (1200-
1521); así como una vasija de pasta gris con 
soportes huecos y fondo sellado (MacNeish, 
1970: fase Venta Salada temprano). En síntesis, 
por los elementos materiales, Saumur concluyó 
que la ocupación del sitio corresponde princi-
palmente al principio del periodo Posclásico.
En la comunidad vecina, Bendita’ (San Juan Ate-
pec), cuyo territorio limita justo con el cerro I’ya 
Xhína, Markens y Winter (2012) dataron este tipo de 
cerámica en la fase Chila del Postclásico Tardío (1250-
1550 d.C.). También atribuyeron a este periodo dife-
rentes ejemplos de cerámica originarias de I’ya Reeni 
(Santa Ana Yareni) donde identificaron las pastas del 
tipo G3M y con los cuales se puede observar la simi-
litud con ejemplos de cerámicas resguardadas por 
diferentes habitantes de Exhu´ni, en la Figura 62 
(Markens y Winter, 2012:figuras 15; 16 y 20). Identi-
ficaron este mismo tipo de pasta en los cajetes de 
Benidta’, así como un cajete trípode con soportes de 
278 La colección del señor Cruz está actualmente preservada en el 
Museo Comunitario que la comunidad ha creado desde entonces. Este 
museo ha sido posible gracias al involucramiento y la determinación de 
José Ernestino Bautista Jiménez, Araceli Ivette Cruz Jiménez y Amador 
Cruz Pérez. El museo recibió el nombre de Yesi Vanii que significa 
“Pueblo Vivo”.
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efigie de cabeza de serpiente de pasta gris fina, similar 
al que aparece en la Figura 61. Un soporte similar me 
ha sido enseñado también en Exhu´ni (Figura 62).
Estos datos permiten entender una ocupación en las 
diferentes comunidades vecinas durante el Postclásico, 
así como la actividad de los diferentes lugares de 
culto. La conexión visual que existe entre los diferen-
tes lugares sagrados visitados en Exhu´ni, Tagayu y el 
de I’ya Xhína también da a entender a I’ya Xhína como 
un sitio que ha tenido impacto en la vida de los ascen-
dentes de todas las comunidades que rodean el cerro 
y que dominan el Yóo Xheeni. Cabe notar que, además 
de su visibilidad, su vínculo con las otras comunidades 
se manifiesta en la memoria cultural y en los testimo-
nios orales, que explican que anteriormente trabajaban 
las tierras en diferentes lugares e interactuaban de 
forma cotidiana entre habitantes de una comunidad 
y otra.
Por otra parte, Markens y Winter (2012) dieron a 
conocer el contenido de una tumba encontrada en un 
contexto desconocido en Debína. Identificaron una 
urna con representación de Di’iu así como varias va-
sijas características de la fase Pitao (350-550 d.C.) en 
el Clásico Temprano. Algunos ejemplos de cerámica 
enseñados por el señor Aristeo Cruz corresponden 
cronológicamente. De acuerdo con estos elementos, 
se puede afirmar que la comunidad de Debína y las 
comunidades vecinas tienen una historia cultural que 
se remonta hasta el Clásico Temprano y que los entie-
rros así como los objetos funerarios muestran una 
conexión cultural con los Valles Centrales.
6.3.1 La laguna ceremonial
En el mapa 13, se puede observar que la laguna ocupa 
una posición central en el sitio. Mide 30 metros de 
envergadura en tiempo de sequía y su acceso se en-
cuentra restringido por las plataformas que la rodean. 
Esta laguna es el lugar precisamente donde, en la 
narrativa fundacional de Exhu’ni, Datá Kíza arrancó 
el zacatón y creó el primer pozo de agua. Según la 
memoria cultural de Debína, la historia de la laguna 
es también llamativa y atestigua su significado emble-
mático dentro de la comunidad mnemónica de Debína: 
en esta laguna, anteriormente, cada animal que se 
acercaba a ella, era engullido por las aguas. Este fe-
Figura 61. Ejemplos de cerámicas de Debína (San Juan Luvina).
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nómeno permaneció hasta que un sacerdote cristiano 
decidió subir hasta la cima del cerro para bendecirla 
y de esta forma «exorcizarla». Su deseo se cumplió, 
la laguna dejó su actividad ancestral, pero el precio 
fue fatal para el sacerdote, ya que su acto originó un 
diluvio y el relámpago le cayó encima, matándolo al 
instante. Los símbolos del diluvio y del rayo señalan 
que la laguna, como espacio acuático, estaba conec-
tada al dios de la lluvia, Di’iu (Cociyo en la variante 
de Debína) o Bel’la Índa (La serpiente de agua en la 
misma variante).
Entonces esta narración, aunada a la descripción de 
la cavidad de la cual la montaña sopla el viento, rela-
ciona el sitio de I’ya Xhína, con el dios de la lluvia y 
del relámpago, con los dioses Di´iu y Bel’la Índa. La 
primera es la Serpiente del relámpago, de las trombas 
de agua, de las nubes oscuras. La segunda es la ser-
piente de los remolinos de agua y de los vientos fríos. 
Broda (2001b: 178-179) registró la memoria colectiva 
de los habitantes de San Juan Tetelcingo, con respec-
to a que en los cerros se forman las nubes y que en 
ellos viven las serpientes y las nubes de agua.
Además, el nombre de la laguna es Rua Dínà 
Walàzi. Rua significa literalmente la “boca”, es decir, 
la entrada, el lugar de conexión; término usualmente 
utilizado para referirse a las cuevas, como se ha expli-
cado anteriormente con el sitio de Rua Bel’la Tsia. 
Dínà es “la laguna” y la significación de Walàzi se 
traduce como el lugar de origen, de acuerdo al análisis 
que se realizó en el capítulo 2, 2.3.4). Rua Dínà Walàzi 
es “la entrada de la Laguna Ancestral”. Cabe recordar 
que en Exhu’ni, “Walàzi” es el altar ceremonial y 
circular de piedra donde se ejecutan los rituales en los 
lugares sagrados y, donde se ha visto en el capítulo 4, 
permanecen los restos de los santuarios prehispánicos. 
El nombre de la laguna otorga a nivel semántico, una 
relación con la vida ritual.
El término Walàzi es interesante también en com-
paración con el texto traducido por Oudijk y Romero 
(2003: 13-14) en la Genealogía de Quiavini. En el 
Figura 62. Ejemplos de piezas cerámicas resguardadas por diferentes habitantes de Exhu´ni, encontradas en diferentes lugares de la 
comunidad durante sus trabajos laborales o construcciones de casa. (a) cerámica gris fina; (b) cerámica gris fina; (c) cerámica miniatura 
café arenosa de textura más granulosa; (d) cerámica café arenosa; (e) soporte efigie de cabeza de serpiente de pasta gris fina.
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documento se narra que un ancestro salió de dos lu-
gares: de la Cueva Siete (Rua Bellehegache) y de 
Quilatinizoo que traducen como “la laguna de sangre 
primordial”. Esta misma mención se refiere al lugar 
de procedencia del fundador del linaje de la Genealo-
gía Macuilxochitl (Oudijk, 2000). Oudijk (ibid. 119) 
tradujo «quila-tinj-zoo» con las entradas de Córdova 
(1987b [1578]) como «laguna (239v)-sangre (371r)- 
tiempo pasado (401r)».279
Cada palabra se refiere a símbolos para los cuales 
es necesario analizar sus significados en un contexto 
más amplio. Aunque se está explorando aquí la figu-
ra-recuerdo de la laguna, considero necesario ahondar 
en la palabra «tinj-» “sangre” y en las metáforas a las 
cuales refiere: en contextos rituales de Exhu´ni, el tér-
mino “sangre” (reeni) forma un difrasismo junto con 
la palabra àani “vida” y significa entonces la parte 
espiritual de un individuo, su esencia vital, su alma.280 
Una metáfora similar existe en dzaha dzaui con las 
palabras “sangre” y “corazón” que, compuestas juntas, 
neñe ini, significan “niño” (Jansen y Pérez, 2007: 125). 
Esta misma metáfora es representada en la página 38 
del códice Yuta Tnoho (Anders, et al., 1992: 110-111). 
En la semántica pictórica mesoamericana, existen 
muchas referencias a la muerte como esencia de la 
vida. Jansen (1997: 98) ha explicado esta sutilidad 
semántica en el simbolismo de la sepultura y de la 
germinación, gracias a la cuales existe una analogía 
entre el ancestro difunto y la semilla procreadora de 
vida. En estos casos, la sangre es metáfora de flujo 
vital. El sistema epigráfico maya clásico es explícito 
con esta analogía ya que el concepto visual de unas 
gotas de sangre se incorpora en el adjetivo ch’ujul/
k’ujul “sagrado, divino”. Estas gotas son entendidas 
por los mayistas como la esencia del espíritu y que se 
pronuncia ch’u/k’u y deriva de la palabra ch’ulel en 
muchas lenguas mayas y que significa «el alma, la 
sacralidad, la divinidad, la espiritualidad» (Montgom-
ery 2007, versión actualizada por Mathews y Helmke; 
Houston, Taube y Stuart 2006: 33-34). En K´iche´, 
cha’ -kik’el es traducido literalmente por Christenson 
(2003) como «hablar sangre», que significa «recibir 
279 Oudijk (ibídem) consideró también la entrada “principio de toda 
cosa” (328r) «quelatiçòolào» para traducir zoo. Pero, como lo explicó él 
mismo en pie de nota, en la entrada 328r, el morfema çòo sólo compone 
una parte de la expresión. Prefiero tomar en cuenta la entrada 401r, zoo 
como «tiempo pasado». 
280 Esta interpretación concluye de diversas sesiones de trabajo 
interpretativo con el maestro Noé Ángel Cruz Pérez; el maestro Eleazar 
Bautista Vargas y doña Elvia López Bautista durante los meses de 
septiembre 2013 hasta mayo 2014, en la comunidad de Exhu’ni. .
un mensaje sobrenatural». Este significado de la pala-
bra «sangre» en un contexto más amplio indica que el 
significado de Quilatinizoo se puede interpretar como 
la laguna de la vida primordial, o lugar de origen así 
como lo han argumentado los dos autores. Quilatinizoo 
como “laguna ancestral/primordial” o “la laguna de 
los orígenes de la vida” tiene en este sentido, un sig-
nificado casi idéntico al de Rua Dínà Walàzi como “la 
laguna de los orígenes” o “la laguna primordial”.
Otro detalle acerca de Rua Dínà Walàzi ha sido 
formulado también por el señor Macario López (en 
2014) es que es también un en’ne rií ka i’ya, un señor 
que ejerce los rituales en los cerros. Don Macario me 
explicó que en Rua Dínà Walàzi, había antes una 
planta de maíz gigante asentada en el medio, impo-
nente, grande, hermosa. Este símbolo refiere a la 
abundancia y la fertilidad, a la relación que le otorga 
a la laguna con la vida, con el aseguramiento del man-
tenimiento de la vida de las futuras generaciones. Esta 
temática es muy similar a lo que se ha descrito arriba 
en relación con la cueva Rua Bel’lia Tsia.
Esta referencia a un espacio de agua como lugar de 
origen y lugar de abundancia, así como su relación 
con un santuario y la vida ritual se atestigua en la 
página 42 del códice Yoalli Ehecatl 281 (Figura 63). En 
esta página, se observa un ritual ejecutado en el espa-
cio sagrado dedicado al templo del viento oscuro. Al 
final del ritual, después de simbolizar la esencia vital, 
el tonalli, que se libera del cuerpo de la persona eje-
cutada, se hace referencia a esta misma esencia, el 
tonalli saliendo de una concha en un espacio de agua. 
Esta imagen del tonalli en la concha hace referencia 
a la ancestralidad del lugar como lugar de vida, lo cual 
se puede contrastar con la decoración de la vasija Kerr 
2847 (Figura 64), en la que se observa un anciano 
saliendo de un caracol). En la lámina del códice se 
puede observar además, que junto al tonalli se ubican 
dos deidades de la comunidad representadas en la 
laguna: Tepeyollotl (“Corazón del Cerro”) y Chalchiuh-
tlicue, diosa de los ríos y de las lagunas, ofreciendo 
un ramo de maíz a la comunidad (ver Anders, et. al., 
1993: 227-231). Las dos deidades juntas aparecen 
como protectores de la comunidad ya que como dioses 
del “agua” y del “cerro”, forman el difrasismo altepetl 
en nauatl, que es la comunidad (Jansen y Pérez 2017: 
256). La posición de la laguna dentro del sitio, su to-
ponimia, así como las narrativas asociadas a ella 
281 Los nombres de los códices en lenguas nauatl y dzaha dzaui son 
escritos de acuerdo a la propuesta de Jansen y Pérez en 2004. 
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permiten deducir su papel central dentro del patrimo-
nio arqueológico del sitio.
6.3.2 El Promontorio Sagrado
El promontorio (Mapa 14) se encuentra en la cima del 
cerro y es visible desde diferentes puntos de la región. 
La forma general del cerro se asemeja al cuerpo de 
una serpiente, siendo el promontorio la cabeza. El 
acceso es a través de una vereda estrecha y acciden-
tada. Se identificaron cuatro grandes conjuntos arqui-
tectónicos, todos ellos alineados con la morfología de 
la cresta. En los extremos Sur y Norte, dos estructuras 
pequeñas delimitan el espacio, ambas yacen sobre 
plataformas altas. Estas a su vez se encuentran sepa-
radas por otras más pequeñas a través de un patio. En 
el extremo sur, la estructura se erige sobre una super-
posición de plataformas altas y escalonadas, ubicán-
dola en el punto culminante del sitio, aproximadamen-
te a 2320 m de altitud.
Figura 63. Página 42 del 
Codex Yoalli Ehecatl (Borgia), 
edición Akademische Druck 
und Verlagsanstalt – Graz 
(1976).
Figura 64. Anciano saliendo 
de una concha. Vasija 
policromada maya de 
procedencia desconocida. 
Catálogo Kerr num. 2847.
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En el centro del promontorio, dos plataformas de 
gran altura sobresalen y se separan por un patio central 
y un altar en su interior. Esta arquitectura es muy si-
milar a los TPA (Templo-Patio-Altar) saa de los Valles 
Centrales, y específicamente al de los conjuntos M y 
IV de Monte Albán, los cuales fechan de la fase Xoo 
del Periodo Clásico (Winter, 1986). Dos tumbas per-
manecen en este espacio. La asociación de tumbas con 
TPA ha sido atribuida por Martínez, Winter y Markens 
(2014: 326) al Posclásico Tardío en el grupo Sur de 
Mitla. Así también corresponde con los hallazgos de 
Zaachila (tumbas 1 y 2), cuya cronología corresponde 
al Clásico Tardío (Gallegos, 1978; Markens, 2014).
En ambas extremidades del promontorio, se en-
cuentran los altares ceremoniales equivalentes a lo que 
nombran Walàzi en la comunidad de Exhu’ni, donde 
se ejerce la actividad ritual hoy en día. Los dos altares 
se ubican, justo en el lugar donde se encuentran las 
estructuras religiosas antiguas, lo que subraya nueva-
mente la conexión entre los cultos del presente y del 
pasado. El Mapa 14, realizado por Saumur en 2016, 
enseña el promontorio sagrado.
6.3.3 El dintel de Bel’la Índa 
y el monumento de Di’iu
El Dintel de Bel’la Índa (Figura 66), monumento 1 
del Cerro Perico, mide 290 cm de largo por 22 cm de 
alto y 38 cm de ancho. Cabe destacar la manufactura 
del monumento con los cantos labrados dándole una 
forma cuadrangular. La materia prima empleada co-
rresponde a una piedra volcánica exógena al sitio. Fue 
encontrado en el Promontorio Sagrado, al pie de la 
plataforma Norte, aunque es probable que formara 
parte de una estructura antiguamente ubicada sobre la 
plataforma. En cuanto a su representación, el dintel 
presenta de forma simétrica dos serpientes empluma-
das, vistas de perfil y mirándose una a la otra. Sus 
colas se ubican en las dos extremidades del dintel. En 
su simetría, cada serpiente se diferencia en su compo-
sición iconográfica: varían principalmente por los 
elementos constituyentes de sus colas. Entre las dos 
serpientes se encuentra un espacio vacío que corres-
ponde al centro del dintel, es liso y no parece haber 
alojado algún relieve. Un dintel que incorpora también 
la iconografía de serpiente (Figura 67)ya ha sido do-
cumentados en la región Xhon por Oudijk y Urcid 
(1999).
Las serpientes portan en su frente un tocado cere-
monial con penacho. Tienen plumas en su cuerpo con 
forma de volutas que, a su vez, se identifican en la 
iconografía mesoamericana como referencias a las 
nubes y al viento.282 Las dos serpientes tienen la boca 
abierta, de la cual sale su lengua bífida. En la serpien-
te a la derecha, se puede notar su colmillo y sus dien-
tes, así como un apéndice nasal. La parte inferior de 
la cabeza de la serpiente izquierda está muy erosiona-
da. La serpiente a la derecha tiene líneas verticales 
282 Ver por ejemplo las volutas en el relieve I de Chalcatzingo, en 
Morelos (Grove, 1968:fig.1).
Figura 65. I’ya Xhína desde Tagayu. (© Rivera 2016).
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Mapa 14. El promontorio sagrado de I´ya Xhína. © Saumur 2016.
Figura 66. Dintel de Bel’la Índa, Debína (San Juan Luvina), Oaxaca. Las líneas punteadas designan a la zona fracturada de la piedra. © 
Rivera Guzmán 2016.
Figura 67. Piedra Tem-2 de Temaxcalapa (A) con las alternativas propuestas por Oudijk y Urcid para la cabeza de la serpiente (B) (Oudijk 
y Urcid 1999, fig. 4).
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ubicadas en su cola; estas representan la lluvia cuando 
aparece como una cortina de agua. Este fenómeno es 
muy común en la región, caracterizada por su paisaje 
montañoso. Un ejemplo semejante de esta represen-
tación de la lluvia se encuentra en el códice Tro-Cor-
tesanus (o de Madrid) (Figura 68). En cambio, la 
serpiente de la izquierda hace énfasis al viento por 
medio de sus volutas, esta figura además, tiene un 
círculo integrado dentro de su cuerpo, símbolo de la 
gota de agua. Ambas serpientes cargan con ella el agua. 
Es decir, la línea temática del dintel concierne la ser-
piente en su aspecto de nube, que trae gracias al vien-
to el agua a la comunidad. En la imaginería de Oaxa-
ca, el relámpago tiene como atributo un ojo circular 
tal como se puede observar en las representaciones de 
los glifos M- Cociyo y Gamma – Lluvia (Urcid 2001) 
así como en las representaciones postclásicas de Tlá-
loc. En el dintel, las dos serpientes se caracterizan por 
el mismo ojo circular.
Como ya se ha mencionado, las serpientes forma-
ban parte del dintel del edificio, lo que recuerda las 
representaciones en los códices de los dioses en los 
techos de los templos (Figura 71). Son ellas las que 
protegían el lugar y recibían a los devotos. Avanzan 
una hacia la otra283, lo que, en el contexto del monu-
283 La dualidad expresada en el dintel con referencia a la serpiente 
emplumada es algo común (ver por ejemplo Jansen 1982: n.p. 74 en 
cuanto al nombre nauatl y Jansen 1997: 37-38 en cuanto al personaje 
Señor 9 Viento, la versión ñuu dzaui del dios). No obstante, lo que es 
notable en el caso del dintel es aquí la voluntad de marcar dos aspectos 
mento, significa que se reúnen en el templo. En con-
secuencia, el templo debió estar consagrado al culto 
de unión del viento con las nubes y el agua. Al estar 
en el punto culminante del cerro, con el paisaje que lo 
rodea, el templo está en contacto con las nubes en el 
cielo. Esto crea un escenario impactante para el visi-
tante actual y en el pasado debió de ser más fuerte. El 
paisaje junto con el monumento están conectados con 
la lluvia, a la vez por el medio físico y por el tema 
iconográfico.
Como se ha indicado en el caso de la laguna con la 
narración que insiste en el relámpago, característica 
de Di’iu, está misma temática de la lluvia caracteriza 
el dintel donde aparecen claramente dos serpientes del 
agua y de las nubes. En la memoria colectiva de la 
región, Di’iu se manifiesta con el trueno, el rayo yel 
relámpago. No obstante, existe otro ser divino asocia-
do con las nubes y las tormentas donde caen trombas 
de aguas. Este ser se llama Bel’la Índa en tíza Debína 
y significa “Serpiente de Agua”. En la región se co-
noce como una nube grande y oscura en forma de 
serpiente, carga el viento y la lluvia. En la variante 
xhon es Bel Nis (variante de Ya’ade, San Francisco 
Yatee).284 Corresponde a lo que Pérez (en Jansen, 1982: 
140-153) identificó en dzaha dzaui (mixteco) como 
característicos de la lluvia, es decir, un encuentro entre las nubes y el 
viento y, entre las nubes y el agua.
284 En el “vocabulario” de Córdova (102v), existe una entrada para 
Culebra de Agua, traducida por Pèl#la yòo-niça que designa las 
serpientes de agua que viven en los ríos.
Figura 68. Representación de la cortina de agua asociada con la cola de la serpiente en el códice maya Tro-Cortesianus (Madrid), 
páginas 13, 14 y 15 (ed. Graz 1967).
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Koo Sau285 “serpiente de lluvia”, Coo Dzaui o Coo 
Nduta, en el diccionario de Alvarado (Jansen y Pérez, 
2007: 74; 2008: 91), es decir, el remolino, el equiva-
lente del dios Quetzalcoatl. Katz (2008: 11) documen-
tó testimonios similares en Yosotato, Mixteca Alta. Es 
decir que Bel’la Índa es el dios llamado Quetzalcoatl 
en la lengua naua. Según las palabras de Sahagún:
Este Quetzalcoatl, aunque fue hombre, tenjanle por dios: 
y dezian que barria el camjno a los dioses, del agua, 
y esto adivjnavan porque ante que comjençan, las 
aguas, ay grandes vientos, y polvos, y esto dezian que, 
Quetzalcoatl, dios, de los vientos, barria los camjnos 
a los dioses, de las lluvjas para que vinjefsen, a lluver.
(Sahagún, Libro I, capítulo 5, fol 2r y 2v).
Bel’la Índa está estrechamente relacionado con el 
naualismo y las lagunas, aspecto que corresponde con 
la descripción de Koo Sau por Jansen y Pérez (1982: 
141ss; 192; 2007: 75) así como la de Katz (2008: 11). 
A continuación se expone un relato de José Ernestino 
Bautista de Debína (comunicación personal julio 
2016) donde explica que la nube Bel’la Índa es creada 
por personas chupa làzi – de dos corazones:
En el atardecer, o cuando ya empieza la noche y el 
cielo tiene las nubes adecuadas, la persona que con 
chupa làzi el de Bel’la Índa, se va a un pozo de agua, 
a una laguna. El individuo corta un pedazo de bejuco 
(tuba´), que es un tipo de árbol de las cuales sus ramas 
se enredan encima de otro árbol y que tiene la forma 
de una culebra. La persona chupa làzi sopla sobre el 
agua con el pedazo de bejuco, haciendo un pequeño 
remolino. Después empieza soplar hacia la nube, le-
vantándose suavemente y llevando así poco a poco el 
remolino hasta la nube. De allí se forma la serpiente, 
ya puede dirigirla. Cuando viene una nube Bel’la Índa 
es para hacer “desastres”, son nubes devastadoras.
En lo que concierne el estilo iconográfico, el gra-
bado se asemeja a las serpientes emplumadas del Al-
285 Se sigue aquí la ortografía utilizada por los mismos autores (Jansen 
y Pérez, 2007). 
tiplano Central de México.286 Rivera (comunicación 
personal, 2016) anotó una semejanza entre los rostros 
de las serpientes y los motivos iconográficos de la 
cerámica tipo Silvia y Diana de Cholula, que Lind 
(1994; Lind et al., 1990) y McCafferty (1992, 2001) 
dataron en el Posclásico medio (1150/1200-1350 d.C.). 
Una cerámica proveniente de la región ñuu dzaui y 
que corresponde al mismo estilo permite comparar los 
elementos constituyentes de la cabeza de la serpiente 
emplumada (Figura 70).
Esta relación iconográfica y la temática de la ser-
piente emplumada es característica de la región tolte-
ca y específicamente en Cholula. Dicho aspecto invi-
ta a la reflexión sobre el contexto de la expansión y 
crecimiento del culto al dios Quetzalcóatl a principio 
del Posclásico. Importantes alianzas se han documen-
tado entre la región ñuu dzaui y Cholula a partir del 
final del siglo xi287 así como el papel de Cholula en la 
extensión del culto de Quetzalcóatl – 9 Viento en la 
misma región (Jansen, 2006; Jansen y Pérez, 2007). 
En los Códices Yuta Tnoho (Vindobonensis) y Tonin-
deye (Nuttall), Jansen y Pérez (2007: 72-113) compar-
ten la lectura de la epopeya del Señor 9 Viento, héroe 
mítico que se destaca por características evidentes del 
dios naua Quetzalcoatl y que tiene un papel funda-
mental en las narrativas sagradas de la región Ñuu 
Dzaui (Mixteca).
Más tarde, en el Posclásico tardío, el mismo dios 
figura como protagonista de todo un conjunto pictó-
rico en las paredes del grupo arquitectónico de la 
Iglesia en Mitla. Una serpiente emplumada fue pinta-
da en el techo de uno de esos templos (Figura 71). Las 
referencias a templos dedicados a la serpiente emplu-
mada son ilustradas en varios códices de la región Ñuu 
Dzaui (mixteca) donde se puede observar al dios bajo 
la forma de una serpiente en la parte arquitectónica 
286 Existen representaciones de serpientes emplumadas cuya 
antigüedad remonta al Preclásico, por ejemplo, en el monumento 19 de 
la Venta y también en las pinturas murales de San Bartolo en Guatemala. 
Sin embargo, la iconografía parece difundirse ampliamente durante el 
Clásico y el Epiclásico a partir de Teotihuacán (Testard, 2014:929).
287 En el códice I’ya Nacuaa I y II (Colombino-Becker II) se relata la 
alianza entre el Señor 4 Jaguar Nacxitl Topiltzin de Cholula y el Señor 
8 Venado, rey de Yucu Dzaa (Tututepec) en la Costa Mixteca (Jansen y 
Pérez 2007: 180-182).
Figura 69. Nombres de las divinidades de la lluvia en las diferentes lenguas mencionadas.
Quien habla con los cerros.indd   203 25/01/2019   07:16:50 p. m.
204
WENEYA´A – “QUIEN HABLA CON LOS CERROS”
del templo ocupada por el dintel. En el códice Tonin-
deye (Nuttall) (Figura 71), se pintó un templo de la 
serpiente emplumada (Anders, et al., 1992: 117-118) 
que tiene similitud con la serpiente de la izquierda 
grabada en el dintel.
Quetzalcoatl – 9 Viento está integrado dentro de 
una estructura narrativa muy compleja, con elementos 
similares a las temáticas de lugar de origen, culto al 
agua y lugar sagrado del cielo que caracterizan el gran 
sitio de peregrinación Yuta Tnoho288 (Apoala) en la 
región Dzaui (mixteca) donde 9 Viento aparece como 
protagonista, fundador de las dinastías dzaui (Jansen, 
1982; Lind, 2015; Pohl, 1999). Estás temáticas tam-
bién se aplican con el sitio de I’ya Xhína; la memoria 
cultural transmite la identificación de la laguna como 
lugar de origen; el lugar tiene también un énfasis 
claro hacia el culto del agua y al templo dedicado a 9 
Viento, Bel’la Índa está en el punto culminante del 
sitio, donde se encuentran las nubes y el cielo, por 
tanto, reafirma la importancia del culto al agua en el 
288 Para más información sobre este sitio y su relación con el dios 9 
Viento, la creación de la dinastía dzaui, el culto del agua, la cueva y el 
templo del cielo, ver Jansen 1982, Huisi Tacu, estudio interpretativo de 
un libro mixteco antiguo: Codex Vindobonensis Mexicanus I. Ámsterdam: 
CEDLA. 
sitio. Su consagración a Bel’la Índa reafirma otra vez 
la importancia del culto al agua en el sitio.
El dintel de Bel’la Índa representa una evidencia 
arqueológica y un dato adicional a las fuentes picto-
gráficas precoloniales sobre la extensión del culto de 
Quetzalcoatl – 9 Viento en la región de Oaxaca duran-
te el principio del periodo Posclásico. Además, el 
dintel informa que los habitantes de la región Le’ya 
mantenían relaciones con otros centros urbanos y re-
ligiosos más grandes de Mesoamérica. Tanto el mo-
numento como su entorno arquitectónico, son singu-
lares por el aspecto intercultural que los caracterizan. 
Esto indica la importancia de la región dentro del 
contexto interregional en su historia precolonial.
Otro monumento hallado en el promontorio sagra-
do provee información acerca del calendario y de la 
escritura utilizada en I’ya Xhína. Se trata de una piedra 
grabada con dimensiones de 65 cm de largo por 40 cm 
de alto y 25 cm de ancho, encontrada en el patio tipo 
TPA. Así como el dintel de Bel’la Índa, la piedra fue 
traída desde un yacimiento fuera del lugar. En su 
contorno se nota la erosión y podría formar parte de 
una piedra grabada de mayor tamaño. En la parte alta 
de la piedra se reconoce la diadema ceremonial, re-
Figura 70. Comparación de los rasgos iconográficos de una de las serpientes con el estilo posclásico. © Rivera 2016. a) Monumento 1, 
Bel’la Índa, de I’ya Xhína; b) Diseños presentes en la cerámica de la región de la Cañada, retomado de Espejo 1949; c) Base de un cajete 
trípode procedente de Acatlán, Mixteca Baja.
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presentada de frente, identificada como el glifo del 
año zapoteco tal como se representó en diversos sitios 
de los Valles Centrales y en Monte Albán (Caso, 1956; 
Urcid, 2001).
Debajo del glifo, Rivera identificó la cara estiliza-
da de Di´iu o Cociyo. El rostro está visto de frente y 
se reconoce por su máscara bucal, sus colmillos y sus 
dientes sobresalientes de su boca (Figura 72). Se trata 
de una representación del glifo M (Urcid, 2001), glifo 
del relámpago que ocupa la segunda posición en la 
sucesión de días identificados por Urcid en el calen-
dario zapoteco (Urcid, 2005:fig.1.20). Es un día por-
tador del año. En la parte baja, se observa una barra 
numeral, la cual señala que la piedra podría indicar la 
fecha anual de “5 Relámpago”. Este monumento es 
evidencia del uso y conocimiento del calendario za-
poteco y su ciclo de 260 días, en esta parte de la región 
durante la ocupación del sitio.
La documentación con respecto a la extensión 
geográfica de la escritura zapoteca es escasa y por 
consiguiente, poco entendida (ver Urcid 2005, también 
Oudijk y Urcid 1997). Hace falta investigación al 
respecto. El monumento 2 de I´ya Xhína –el mo-
numento de Di´iu– prolonga esta extensión conocida 
en la Sierra Norte, sumándose a los ejemplos conoci-
dos (Oudijk y Urcid 1997, Figura 6) de San Pedro 
Nexicho, San Juan Yagila y Santa Catarina Ixtepeji. 
El monumento de Di’iu refuerza la advertencia de 
Oudijk y Urcid (1997) de que el poco conocimiento 
arqueológico que se tiene de la región no implica 
que estuvo aislada culturalmente de los Valles Cen-
trales. Al contrario, los pocos datos que han sido pu-
blicados sugieren una vida sociocultural compleja 
equivalente al de las sociedades de los Valles Centra-
les (ibíd. 70-71). También esto va en la línea de Ta-
várez (2010; 2011) quien hace énfasis en la importan-
Figura 71. Serpientes en los 
techos de los templos: a) 
ejemplo de dintel con serpiente 
en el códice Tonindeye (Nuttall), 
p. 15; b) el templo de 
Quetzalcóatl en las pinturas del 
dintel de la sala Norte del patio 
A, grupo de la Iglesia, Mitla 
(Seler 1904, plancha xxxviii).
Figura 72. Monumento de Di´iu (Monumento 2 de I´ya Xhína), Debína, comparado con una vasija de Di´iu procedentes de Debína (San 
Juan Luvina), Oaxaca y con el glifo del año en una lápida de Xoxocotlán, Valle de Oaxaca. © A. Iván Rivera.
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cia del uso del Biye en la región Ya’a/I’ya a finales del 
siglo xvii.
Además de este dato geográfico, el contexto cro-
nológico del monumento es también relevante. Este 
tipo de escritura es conocida durante el periodo Clá-
sico, en el apogeo de Monte Albán. Urcid (2005: 8) 
argumentó que la escritura zapoteca comenzó progre-
sivamente a ser sustituida por el estilo pan-mesoame-
ricano Mixteca-Puebla a partir del siglo x. No obstan-
te, los elementos arqueológicos del sitio de I´ya Xhína 
indican una ocupación más tardía. Probablemente la 
historia del sitio es más antigua, remontándose a pe-
riodos anteriores; sin embargo, solo se podrá averiguar 
esta sugerencia con futuras investigaciones. Lo que sí 
es notorio es que en el sitio de I´ya Xhína, durante el 
periodo Posclásico, este monumento con una fecha 
portador de año en sí, tenía una posición importante.
En síntesis, el Promontorio Sagrado de I´ya Xhína 
así como sus dos monumentos descifrados –el de 
Bel’la Índa y el de Di’iu– aportan nuevos datos sus-
tanciales sobre la historia de los habitantes Bene’ I’ya, 
en la Sierra Norte de Oaxaca. El sitio compartía por 
una parte nexos culturales con los centros de los Valles 
Centrales, por ejemplo, el uso de la escritura saa para 
referenciar un año. El monumento de Bel’la Índa re-
fleja la devoción al dios del mismo nombre, conocido 
en los códices dzaui como 9 Viento teniendo por 
nombre en nauatl Quetzalcoatl. El dios tenía un templo 
en la parte más alta del cerro de I’ya Xhína, donde se 
conecta la tierra con el cielo, un promontorio sagrado 
exclusivo, accesible por un camino que lo aparta de 
los lugares más públicos del sitio, así como la plaza y 
los otros espacios que rodean la laguna. Quizás la 
existencia del culto del agua y de la lluvia existía en 
el I’ya Xhína antes de incorporar la figura ideológica 
y religiosa de la serpiente emplumada.
6.3.4 Dos sitios con énfasis 
en el culto del agua
Este capítulo se dedicó a explorar los sitios de Rua 
Bel’lia Tsia y de I´ya Xhína a través de sus patrimonios 
arqueológicos, iconográficos, semánticos y mnemó-
nicos. Ambos lugares son aquí interpretados como 
locus de resonancia. Se pudo apreciar la amplitud del 
sitio I’ya Xhína desde una perspectiva arqueológica, 
compuesto de varias estructuras monumentales, con 
plazas, residencias y espacios ceremoniales. El estudio 
preliminar del sitio y de sus componentes, permitió, 
tanto a Saumur como a Rivera, proponer un periodo 
de ocupación del principio del Posclásico. Esta prime-
ra evaluación merecería estar complementada por 
investigaciones más profundas.
Rua Bel’lia Tsia e I´ya Xhína se conectan de tres 
formas: la primera es visual, gracias a la diferencia de 
altitud. La segunda es por la vía de sus ríos, el río 
Bel’la (Serpiente) cae desde el cerro I’ya Xhína para 
desembocar en el Yóo Xheeni, justo en el lugar donde 
se aprecian las pinturas de Rua Bel´lia Tsia (Mapa 12). 
La tercera es semántica: los dos sitios eran lugares de 
veneración del agua. Ambos sitios están estrechamen-
te conectados con la serpiente del agua que, en la 
tradición oral, por una parte permite el acceso a las 
riquezas de la divina tierra (Rua Bel´lia Tsia) y por 
otra, conecta a los habitantes con sus linajes ancestra-
les (I’ya Xhína). Ambos sitios reciben también una 
atención particular dentro de la narración de Datá Kíza 
lani Naná Niu’, donde se mencionan el primer pozo 
de agua y la cueva.
El sitio entero, desde el cerro I’ya Xhína hasta la 
peña de Rua Bel´la Tsia, parece haber funcionado 
como lugar de culto al agua. Ambos lugares honran la 
montaña como lugar sagrado, así como a las reservas 
de agua que habitan tanto en la cascada, como en la 
laguna. La cueva es el lugar liminal donde se ingresa 
en la tierra, ubicada a una altitud mucho más baja que 
el cerro (1700m de desnivel), se encuentra en una zona 
de barrancas y acantilados, en tierra caliente yúuba. 
El cerro es el lugar con el desnivel más abrupto, con 
una sensación de contacto directo con el cielo, en 
tierra fría yúudíl’la.
El paisaje carga en sí mismo toda la temática que 
se ha estudiado aquí. Estos elementos del medio am-
biente son muy llamativos ya que caracterizan otros 
paisajes donde se puede interpretar la misma temática 
de la serpiente de lluvia. En Lashjochhj (San Cristóbal 
Lachirioag), los habitantes narran la historia de su 
laguna (en su condición actual, está seca y rellenada 
con arena), con elementos muy similares. También 
señalan que el paso por ella era una etapa importante 
del culto previo al ascenso hacia la cima de su cerro, 
donde otro pozo sagrado se encontraba (ver punto 
5.1.1). Hoy en día este último lugar sigue siendo una 
etapa importante en el recorrido ritual del cerro (Ri-
cardo Ambrosio, comunicación personal, agosto 
2016). De acuerdo con los relatos, en la laguna vivía 
antes una serpiente y físicamente, se observa que, al 
igual que en I’ya Xhína, arriba en el cerro se ubica una 
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piedra hueca que sopla el viento. También en Ya´a (San 
Andres Ya´a), la laguna ubicada en el cerro ceremonial 
muy famoso hoy en día por Yagdo, su árbol de la Cruz 
Verde, es una etapa esencial en la realización de un 
ritual en el cerro Lauya´a sbio´ (el cerro de la cara de 
la Luna).
Estos elementos merecen ser considerados en rela-
ción con el paisaje de Yuta Tnoho (Apoala) en la región 
ñuu dzaui. El paisaje de Yuta Tnoho se caracteriza 
también por una cueva, símbolo de la cabeza de la 
serpiente, de donde sale su cuerpo, el río (Jansen, 
1982). Del otro lado del río, se encuentra Cahua 
Caandihui, el “lugar donde está tendido el cielo” y 
que es una peña alta en comparación con el valle 
donde se ubica la cueva abajo. Aparece en el códice 
Tonindeye, página 18, donde el Señor 12 Viento baja 
del cielo gracias a un mecate y llega a Yuta Tnoho 
(Jansen, 1982: 121-122).
La cueva mencionada tiene por nombre Yahui coo 
maa “Cueva profunda de la serpiente” y, como se 
puede ver en la Figura 74, está representada en la 
página 36 del códice Tonindeye (Jansen, 1982: 94-
103). Esta página hace referencia a temáticas muy 
similares a las que se subrayaron en Rua Bel´lia Tsia. 
La Serpiente Emplumada, otra vez, representa aquí de 
forma semántica un espacio de viento, que se abre, un 
espacio de transición. La cueva Yahui Coo Maa co-
rresponde a la representación de la cabeza del reptil. 
De ella surge el río Yutza Tnoho, la banda multicolor. 
Del otro lado de la cueva, en la página, aparece la 
cascada con la peña-serpiente que se abre. El Árbol 
de Origen de las dinastías Ñuu Dzaui está representa-
do justo arriba de la misma (Jansen, 1982: 94-103).
Jansen y Pérez Jiménez (2017: 265-269, 291-294, 
476-481; cf. Jansen 1982: 327-328) han demostrado 
que el Templo de la Serpiente Emplumada/Templo de 
la Joya tiene un carácter arquetípico. Por una parte, en 
el códice Tonindeye (p. 18) corresponde a Yahui Coo 
Maa, la “Cueva Profunda de la Serpiente” en Apoala, 
representada como la Serpiente Emplumada (p. 36; 
véase la Figura 74). Por otra, se reproduce como el 
Templo del Cielo en diversos lugares sagrados, como 
Monte Albán (p. 19), Tilantongo (pp. 22 y 25) y Tu-
tutepec (p. 45). La combinación Templo de la Serpien-
Figura 73. Vista en Yuta Tnoho (Apoala), desde el río hacia la peña Cahua Caandihui. (septiembre 2016).
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te Emplumada - Templo de la Joya - Templo del 
Cielo aparece en el códice Yoalli Ehecatl (Borgia, pp. 
33-34) como el santuario principal del lugar al que se 
refiere este manuscrito, probablemente el gran centro 
ceremonial de Cholula.
Estas páginas del códice Yoalli Ehecatl se integran 
dentro de un conjunto de páginas (pp. 29-47) dedica-
das a las actividades rituales en este centro ceremonial 
donde los protagonistas son dos tlamacazque que son 
“sacerdotes, espíritus o manifestaciones” del mismo 
Quetzalcoatl por una parte así como de Cihuacoatl por 
otra (2017: 476-481). Al respecto, cabe notar que en 
la otra extrema del promontorio sagrado, frente al 
templo donde se ubica el dintel de Bel’la Índa, se 
encuentra la estructura de un segundo templo, lo que 
recuerda esta dualidad presente en los cultos represen-
tados en estas páginas.
Este argumento condujo al autor en 1982 a concluir 
que el Templo de la Serpiente Emplumada en Tonin-
deye ilustra el caso de un prototipo de templos, aso-
ciados a un paisaje específico y relacionados a una 
temática religiosa más extendida. Es posible que el 
santuario de I’ya Xhína haya sido un lugar de venera-
ción similar a lo que el autor identificó en el códice 
Tonindeye, es decir, que hacía referencia a una misma 
temática religiosa con un énfasis en el culto del Dios 
Serpiente Emplumada, en el lugar de origen de la di-
nastía, en la cueva como el lugar donde se llevaron a 
cabo las primeras ceremonias rituales, donde se hizo 
el primer peregrinaje (Jansen y Pérez, 2007).
El principio de un nuevo culto que se hubiera ex-
tendido desde la región tolteca hasta la región maya, 
ha sido descrita en la región Dzaui por Jansen y Pérez 
(2007). Los autores argumentaron cómo la difusión 
Figura 74. Códice Tonindeye (Nuttall), 36: El Valle de Yuta Tnoho con la cueva de Yavui Coo Maa y el río. Cuatro sacerdotes traen 
ofrendas a la cueva y arriba de la cascada está el árbol de origen.
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de esta nueva devoción por el “Bulto Sagrado”, legi-
timado por el Señor 9 Viento –o Quetzalcoátl– en la 
región llegó hasta Monte Albán y las violentas conse-
cuencias que surgieron (2007: 121-141). No obstante, 
vencieron los adherentes del nuevo culto, lo que 
marcó el comienzo de una nueva orden social y reli-
giosa con la desaparición de los últimos partidarios 
del régimen político del Clásico (2007). En el contex-
to de la desintegración progresiva del imperio Clásico, 
la devoción a la Serpiente Emplumada, traedor de la 
lluvia bajo la forma de su remolino, serpiente de las 
nubes, hubiera posiblemente aportado una nueva es-
peranza (2007: 149-150).
Las temáticas presentes en los sitios de I’ya Xhína 
y Rua Bel’lia Tsia sugieren que su culto se haya ex-
tendido hasta las cimas de los cerros lo I’ya, en la 
Sierra Norte zapoteca. La descripción del Lugar del 
Cielo en el santo paisaje de Yuta Tnoho (Apoala) 
identificado por Jansen en 1982 como el paisaje re-
presentado en la página 36 del códice Tonindeye, 
tiene elementos comunes con el paisaje de Rua Bel´lia 
Tsia e I’ya Xhína, con énfasis en los ríos, el cerro y la 
cueva.
Por lo tanto, se puede considerar a los dos sitios 
como un gran conjunto relacionado con la lluvia y que 
sigue hoy en día conectado a ella gracias a la memoria 
cultural de sus habitantes. Esta temática se expresa a 
través de la historia de la laguna, la iconografía de los 
dinteles, el cerro rocoso de I´ya Xhína con su cueva 
más abajo y por supuesto, a las pinturas de Rua Bel´lia 
Tsia y la existencia de su cueva como un lugar de 
aprovisionamiento vital dentro de la memoria cultural. 
La laguna, en la meseta del cerro, debe ser considera-
da como elemento preponderante del sitio. Rua Dína 
Walàzi tiene un intenso significado semántico en la 
memoria de las comunidades que rodean al cerro, 
cargada de símbolos vinculados con el agua, la lluvia, 
la abundancia de alimentos, la vida y el lugar de ori-
gen. Su nombre está estrechamente relacionado con 
los espacios dedicados a la vida ritual, lo que acentúa 
su carácter sagrado.
La memoria oral también hace mención de símbo-
los que recuerdan a los dioses Di´iu y Bel’la Índa. Esta 
temática nos lleva directamente al estudio iconográfi-
co con el dintel de Bel’la Índa y sus representaciones 
de serpientes emplumadas. Las serpientes se relacio-
nan con el viento, el agua y la lluvia. Expresan una 
dinámica intercultural. Bel’la Índa fue considerado a 
partir del homónimo dzaha dzaui del dios “Koo Sau”, 
nombre relacionado a Quetzalcoatl. Su estilo icono-
gráfico fue relacionado con las cerámicas posclásicas 
de estilo Diana y Silvia en Cholula, lo que refuerza la 
demarcación del sitio dentro de un contexto interre-
gional amplio. Por otra parte, el monumento de Di´iu 
informa sobre el conocimiento de la escritura saa289 
por los habitantes del sitio, así como el uso del nombre 
del año en el registro de sus fechas.
Ambos lugares honran a la montaña, al agua. Las 
estructuras de los santuarios antiguos, los altares tes-
timonian la presencia de los dioses en la cima del 
cerro, donde se encuentra la laguna primordial, la de 
los orígenes de los Kabene’ Debína, Ken´ne Exhu´ni 
y Kabene’ Tagayu. Ambos lugares remiten entonces a 
la importancia del paisaje sagrado, del medioambien-
te y su influencia sobre el ser humano, su fuerza y su 
perseverancia a lo largo del tiempo.
289 Nombre genérico para la cultura zapoteca, según la ortografía del 
sistema educativo DEI del sector Sierra Norte.
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posicionándose como víctimas de un genocidio cultu-
ral y lingüístico, del abuso social, de la discriminación 
y de la segregación. Entre nuestras conversaciones con 
Amador Cruz, durante el ascenso al cerro de la comu-
nidad para llegar a I’ya Xhína, utilizábamos siempre 
la metáfora del árbol suelto al cual le cortaron las 
raíces, que sigue de pie, pero sin conocer la razón y 
que se va, se va al “Norte”, se va donde pueda encon-
trar razón a su existencia. Para Amador, el sitio de I’ya 
Xhína representa las raíces de Debína, de sus jóvenes 
que huyen, que temen hablar su lengua y que se aver-
güenzan de sembrar sus milpas. Los secretos guarda-
dos por la tierra en I’ya Xhína pueden, en este sentido, 
ayudar al árbol de Debína a obtener nuevamente la 
fuerza necesaria para mantenerse recto frente a los 
vientos y las tormentas. Es entonces la primera etapa 
de un cambio interno profundo, hacia la realización 
de sí mismo como individuo, como padre y madre, 
como pueblo. Es pertenecer a un grupo grande y fuer-
te, en este caso el grupo de los Bene’ Saa.
¿Pero cómo es posible en el campo de la arqueolo-
gía, penetrar esta edad inmensa a partir del presente? 
Partí de las herramientas propuestas en el campo de 
la hermenéutica (Ricoeur, 1986, 1990; Johnsen y 
Olsen, 1992), específicamente en lo relativo a la me-
moria colectiva, a las figuras-recuerdos y a las unida-
des temáticas que se insertan en una perspectiva de 
continuidad cultural (Jansen, 1982, 1988; Van der Loo, 
1987). Dichas posiciones teóricas me permitieron 
analizar tanto el lenguaje, la retórica, las metáforas, 
las narrativas, las explicaciones actuales sobre con-
ceptos claves y los actos rituales, bajo una perspectiva 
de “longue durée” (Braudel, 1958). Los señalamientos 
de Ginzburg y la microhistoria (1980) han permitido 
de acreditar los saberes de quienes son considerados 
por otros como ajenos a la “Historia” e integrar sus 
saberes dentro de un contexto más general, tanto his-
tórico como regional.
En preámbulo al epílogo, quisiera volver a la primera 
frase de esta disertación, la cita de Carl Gustav Jung 
en su entrevista en la BBC: “Dependemos en gran 
parte de nuestra historia. […] No somos de hoy ni de 
ayer, somos de una edad inmensa”. Quise estudiar la 
forma en la cual se traduce esta inmensidad en la 
memoria cultural de los habitantes de la región Ya’a/
I’ya, La Sierra Norte Zapoteca de Oaxaca, herederos 
de una cultura que ha sido —y sigue— despojada 
desde el siglo xvi. Para anclar la conexión entre pasa-
do y presente de forma tangible y concreta, quise re-
crear un diálogo entre los saberes de las comunidades 
y su patrimonio material. Las personas claves para 
realizar este enlace son las personas expertas en la 
mántica y la vida ritual de la comunidad, nombradas 
weneya’a/e’ne ruyùni en idioma dilla ya’a/tíza i’ya. 
Estas personas además, son quienes mantienen el lazo 
entre los habitantes y su paisaje sagrado.
El asunto es muy importante para los habitantes con 
quienes he trabajado. Consiste para ellos en reconec-
tarse, a partir de sus conocimientos, con la historia que 
sus antepasados habían cuidadosamente conservado 
y perpetuado durante siglos, misma que fue atropella-
da voluntariamente por un pueblo ajeno. Para un 
pueblo colonizado, conocer su historia significa rede-
finir los parámetros de su existencia, es entender 
nuevamente su pertenencia a un lugar y al mundo. Es 
el medio para integrarse de nueva cuenta con sus an-
tecesores, a su origen. Es reconocer que las palabras 
aprendidas desde la pequeña infancia provienen de 
una lengua —y no un dialecto— con una tradición 
literaria milenaria; es comprender que la identidad de 
una persona tiene una raíz, lo que conlleva a la legiti-
midad de su ser, esto es, le otorga derechos.
Los miembros de las comunidades, al tener acceso 
a su historia, acceden a su identidad, a su definición 
en el espacio y en el tiempo dentro del planeta tierra. 
A partir de ello, reconocen las injusticias y la violencia, 
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En relación con los actos rituales, la obra de Ra-
ppaport (1999) los arraigó dentro de un contexto 
histórico, definiéndolos como los “fundamentos de la 
humanidad” y con ello, sentó las bases para poder 
interpretarlos en sus aspectos canónicos. Los aportes 
de Ingold (1993b, 2000, 2011) me dio herramientas 
concernientes a la lectura del paisaje actual, a partir 
de las cuales se comprende como el libro donde los 
seres humanos escribieron su historia desde los tiem-
pos inmemoriales. El paisaje es concebido aquí como 
la casa, con todas sus historias que se transmiten sobre 
ella desde el inicio del tiempo, y con las huellas de 
todos quienes la pisaron. La relación entre habitantes 
y medioambiente se inscribe en el tiempo y tanto la 
memoria de uno, como las marcas del otro expresan 
un pasado común.
Los individuos con quienes he trabajado han sido 
excluidos de la historia, sus saberes fueron colonizados 
desde el siglo xvi. Por esta razón, ha sido necesario 
apoyarme en el poscolonialismo (Atalay, 2006; Fanon, 
1952, 1961; Fabian, 1983; Loomba, 1998; Saïd, 1978, 
2000; Smith, 1999) y en la sociología histórica (Beau-
voir, 1946; Foucault, 1961). De igual manera, al ser 
los protagonistas de este estudio un pueblo indígena 
y, la temática central su patrimonio, ha sido necesario 
considerar la definición del patrimonio indígena 
(Simpson, 1997; Silverman y Ruggles, 2007; unesco, 
1972, 2003, 2007) y así, definirlo como un conjunto 
unido entre lo material, lo inmaterial, la ciencia, la 
religión, lo construido, lo natural, la tradición oral y 
la lengua. De esta forma, el estudio parte de los sabe-
res de los habitantes para interpretar su pasado, junto 
con ellos.
La investigación empezó en el capítulo 2 con el 
estudio de la mántica. El arte de adivinar representa 
un patrimonio que carga en sí numerosos sistemas de 
las sociedades humanas. Cuando sucede una sesión 
adivinatoria, el ojo de la persona experta, que escruta 
los símbolos, penetra en el mundo humano, en su 
tiempo y en su paisaje. Cada acto de su comunidad 
encuentra resonancia en los fundamentos de esta prác-
tica milenaria. Está detrás de todo, o está dentro de 
todo. Estas personas en dilla ya’a /tíza i’ya se llaman 
weneya’a/ e’ne ruyùni “Quien habla con los cerros”. 
Las actividades mánticas y los rituales que ejercen, al 
igual que sus explicaciones sobre sus funciones y 
sobre el mundo Yell’lio/Yeeziloyuu, representan un 
patrimonio fundamental de los pueblos Bene’ Ya’a/
Bene’ I’ya.
Se pudo así apreciar la posición ejercida en la co-
munidad por los individuos weneya’a/e’ne ruyùni 
como maestros de la comunicación con el mundo di-
vino. Son “portadores de memoria” (Assmann, 2010 
[1992]) porque transmiten los valores culturales y 
religiosos, los símbolos y dioses ancestrales, así como 
los saberes y la retorica litúrgica que pertenece al 
patrimonio de los Bene’ Saa. En Exhu’ni, las sesiones 
adivinatorias con el maíz son acompañadas por la 
pronunciación de un discurso litúrgico. Estos discursos 
pertenecen a un patrimonio retórico, literario, religio-
so, lingüístico que es fundamental y que transmite 
mensajes canónicos a los habitantes de la comunidad. 
Tanto la interpretación del maíz, como del oráculo 
“Libro de los Destinos” se cimientan sobre la inter-
pretación de símbolos fundamentales como patri-
monio.
Los discursos pronunciados por doña Jacinta Chá-
vez mostraron el papel ejercido por Xhunaxhi’ Nana 
Biu’ —La Señora Luna—, por Datá Àanio –el Señor 
Maíz— y Datá Be’ Dil’la, el Señor Viento Frío. Los 
discursos permitieron entender la fragilidad de la vida 
humana, el concepto de losto’ —el corazón— y cómo 
éste liga estrechamente al ser humano con la tierra. 
También, se señaló que el maíz adquiere la denomi-
nación de en’ne “persona” dentro del contexto ritual. 
El maíz está vivo y permite la lectura, a escala redu-
cida, de lo que ocurre en el mundo humano. Entre los 
símbolos, se destacó la preeminencia de la “casa” yo’o, 
de la “semilla” làzi, de las “estrellas” keeli, del “ca-
mino” needa, y del espacio ritual como “Lugar de 
Origen” Walàzi en tíza le’ya. Se enfatizó además, en 
la relación de interdependencia que existe entre el ser 
humano, la comunidad y el medioambiente.
En término de la simbólica expresada por los ele-
mentos materiales en una secuencia ritual, se notó por 
una parte la metáfora como réplica del pozo de agua 
primordial—Walàzi con tres veces las casas del uni-
verso representadas por los 12 granos de maíces en el 
contexto de una sesión Èl’luba na xhu’. Por otra par-
te, los 60 granos de maíces de las sesiones Ruyù xhu’ 
se escrutan sobre un pañuelo cuadrado en el cual se 
marcan los cuatro puntos cardinales y con el cual, doña 
Jacinta Chávez recrea metafóricamente una réplica del 
cosmos. La cantidad de granos de maíz utilizados 
parecen indicar un sustituto de una marcación del 
tiempo y del espacio.
La marcación en conjunto del tiempo y del espacio 
traduce una unidad conceptual tiempo-espacio. Un 
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espacio determinado corresponde a un día determina-
do, a un momento, así como a una posición específica 
de los astros en relación con la tierra. El ciclo del 
movimiento del planeta está acordado al ciclo del 
tiempo, corren simultáneos. El espacio forma un con-
junto con el tiempo, y juntos representan una expresión 
fundamental del Logos (Rappaport, 1999). Esta posi-
ción de los días y su influencia en el mundo y la vida 
de los seres humanos se manifiesta en el Biye, cono-
cido como Piye a través de la obra de Córdova (1578 
a y b), herramienta mántica de los antiguos Bene’ Saa 
construida sobre el ciclo de 260 días.
Existen testimonios de la práctica de interpretación 
del maíz en Oaxaca desde los tiempos previos a la 
conquista europea y varios trabajos académicos testi-
fican su conexión estrecha con el Biye. Esta relación 
entre adivinación y Biye apunta hacia la relación entre 
mántica y escritura, entre mántica y tiempo. En este 
contexto, quise conocer con un grupo de maestros que 
me han apoyado durante mis investigaciones en la 
región, la forma en la que interpretan ellos este patri-
monio. El objetivo de este tercer capítulo fue lograr 
un acercamiento al Biye tal como se registra en el 
corpus de Lachewize, que data del final del siglo xvii. 
La perspectiva tuvo como base la lengua materna de 
los maestros, todos pertenecientes al sistema educati-
vo indígena y hablantes del tíza Ya’a/tíza I’ya como 
lengua materna. Además quería observar junto con 
ellos, al Biye a partir de una perspectiva de su uso y 
su redacción por los weneya’a/e’ne ruyùni de la región 
lo Ya’a/lo I’ya. Lo anterior, con la finalidad de ser 
capaces de responder la siguiente pregunta: ¿Qué nos 
enseñan los Biye sobre las actividades manejadas por 
los weneya’a/e’ne ruyùni y viceversa?
Este capítulo fue el resultado de tres encuentros con 
los maestros. Primero les presenté el corpus, así como 
los trabajos realizados por los académicos sobre la 
interpretación de los nombres de los días saa. Luego 
empezamos una serie de sesiones a partir de preguntas 
y conversaciones entre todos. Estos tres días de en-
cuentro con la maestra Marta E. Cruz y los maestros 
Florentino Ambrosio, Ricardo Ambrosio, Eleazar 
Bautista, Gaudencio Fentánez y finalmente el Dr. 
Manuel Ríos empezaron sobre una primera reflexión 
de parte de los maestros que era ¿por qué solamente 
ahora recibimos conocimiento de este patrimonio de 
nuestra región y porque no hemos podido enseñarlo a 
nuestros alumnos hasta ahora? Primera reflexión sobre 
la cual compartimos la necesidad de crear más espa-
cios de intercambio entre el mundo académico y el 
mundo educativo.
Durante los encuentros, rápidamente advertimos 
que muchos términos analizados mostraban cambios 
muy ligeros entre los del corpus y las variantes de la 
lengua actual y que los términos que procuraban más 
dificultad eran los mismos que costaron dificultad para 
los investigadores reconocidos del mundo académico. 
Entonces esta observación conllevó al grupo a otra 
pregunta: ¿porqué están (casi siempre) los hablantes 
tíza Ya’a/tíza I’ya ausentes en los trabajos académicos 
sobre la interpretación de su lengua en los textos co-
loniales? Una colaboración entre el mundo académico 
y los miembros de las comunidades tiende a aportar 
resultados fructuosos, y no tiene caso excluir a uno de 
los dos grupos en las reflexiones.
En cuanto a la interpretación del Biye, después de 
tres días de encuentros, el grupo pudo corroborar la 
unidad lingüística y semántica del Biye de la región 
Ya’a/I’ya datado el siglo xvii con el Piye descrito por 
Córdova en 1578. El análisis de los nombres de los 
días y su significado encontró más coherencia con las 
interpretaciones realizadas por Urcid (2001) que las 
de Smith-Stark (2002), utilizado en el estudio de Jus-
teson y Tavárez (2007). Esta cohesión va en favor de 
una continuidad cultural entre los Biye del siglo xvii 
y originarios de la región Ya’a/I’ya con los glifos del 
Piye encontrados en los testimonios arqueológicos 
desde el periodo Rosario (600 a.C.).
En cuanto a la interpretación del significado de los 
días, la colaboración con los maestros y la maestra 
enseña que en tíza Ya’a/tíza I’ya es muy difícil de 
atribuir una traducción cerrada sobre un significado 
único. La lengua funciona sobre una lógica metafóri-
ca, aspecto ausente en las lenguas latinas o germánicas 
que clasifican más las palabras a partir de categorías 
semánticas cerradas. Esta característica tiene repercu-
siones considerables cuando un o una investigador(a) 
de lengua materna latina o germánica quiere “traducir” 
un término. Las personas participantes al encuentro 
realizaron de forma espontánea una relación entre los 
nombres escritos en tíza Ya’a /tíza I’ya y los glifos que 
representan los símbolos de los días saa. Insistieron 
sobre la importancia de considerar los términos de su 
lengua como palabras-ideas e ir más allá de una sola 
figuración de un término. Ro’, Rua o Chhua es boca, 
puerta, cueva, pozo de agua, entrada del pueblo, etc. 
Al referirse a una boca, un escribano se refiere a un 
campo más amplio que la cavidad bucal.
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En relación con lo que nos enseña el Biye sobre las 
actividades manejadas por los individuos weneya’a/ 
e’ne ruyùni, se ha observado el carácter ritual de los 
Biye gracias a los comentarios anotados al lado de 
ciertas trecenas, interpretados a su vez como oraciones. 
El ejemplo anotado de una oración va en par con la 
asociación actual entre sus actividades mánticas, ora-
cionales y rituales. 
Las reflexiones concluyeron sobre nuevas pistas de 
investigación, inspiradoras para seguir con futuros 
estudios. Entre los resultados se reconoce una tenden-
cia fuerte para las palabras, a transitar entre diferentes 
capas semánticas que unen la vida agrícola a la vida 
ritual y a la vida en sí. Este movimiento semántico está 
presente en las interpretaciones de las y los wene-
ya’a/e’ne ruyùni actuales. Esto se puede notar por 
ejemplo, con el concepto de yo’o o needa para los 
cuales la interpretación variará según el contexto de 
la lectura. Esto corrobora la necesidad de interpretar 
los días del Biye como símbolos y figuras-recuerdos 
que integran en ellos significados muy profundos. Un 
ejemplo explícito es el de “nudo” que directamente ha 
sido corregido por Marta Cruz como “abrazar, entre-
lazar”, el nudo representa la unión, la amistad, la fi-
delidad, lealtad, entre otros significados que emanan 
de este símbolo.
La discusión sobre los prefijos de los días del Biye 
llevó el análisis a nuevas posibilidades interpretativas 
que no se habían considerado e igualmente inspira a 
ampliar la investigación sobre la temática con ha-
blantes del tíza Ya’a/tíza I’ya. La propuesta realizada 
en conjunto fue pensar estos prefijos no como coe-
ficientes numerales, sino como indicadores de la po-
sición del día en el cosmos. Otra vez, de forma bas-
tante espontánea, las conversaciones se orientaron 
rápidamente hacia contextos rituales. El árbol, la casa, 
el aquí-ahora, la donación, el canto ritual u hojas sa-
gradas, la hoja o el cuchillo filoso, el ser humano, la 
comunidad, todos aquellos son conceptos que han sido 
analizados en relación con la posición humilde del ser 
humano dentro de la tierra viva en la cual crece. La 
relación entre medioambiente, humano y ritual se 
vislumbra constantemente en las formas en la cuales 
el grupo participante, ha considerado la organización 
del tiempo y su significado. Aquí me parece impor-
tante insistir sobre el hecho de que cada participante 
ha crecido dentro de su comunidad, ha ejercido cargos 
para su comunidad, ha trabajado en el campo, ha es-
tado inserto, integrando en ellos la experimentación y 
encarnación del tiempo para las mujeres, los hombres 
y los niños Bene’ Ya’a.
Esta vuelta a los orígenes de la actividad mántica 
en la región Saa ha subrayado desde otro ángulo la 
correlación que existe entre las personas weneya’a/e’ne 
ruyùni, el medioambiente, y la vida ritual. Al pensar 
el tiempo, y al pensar la actividad mántica, la maestra 
y los maestros presentes hicieron directamente la re-
lación con los cerros, el pozo sagrado del ritual, el 
maíz, las plantas sagradas, el lugar y el momento en 
el cual todo se unifica —Zá nà zá— así también, con 
los cantos y los discursos pronunciados en estas oca-
siones. Estos elementos han regido su infancia.
Durante una sesión de interpretación mántica, los 
participantes interactúan con el mundo divino y su 
paisaje sagrado. Cuando una situación es muy delica-
da, se requiere pedir ayuda a los lugares sagrados. Para 
lograr este objetivo es necesario ejecutar una serie de 
actos en uno de los cerros Ya’a/I’ya de la comunidad. 
Estos actos son manejados por las y los weneya’a/e’ne 
ruyùni y pertenecen a una serie de cánones fundamen-
tales dentro de la comunidad.
El capítulo 4 empieza con la explicación de doña 
Jacinta Chávez acerca de las personas chupa làzi 
“doble corazón”. Ahí explica que cuando un niño nace, 
su corazón —losto’— es atribuido a un I’ya específi-
co, el cerro al que pertenecerá toda su vida. En Ex-
hu’ni, el “en’ne rií ka i’ya” es quien va en los cerros, 
quien conoce sus historias, quien conoce y dirige los 
discursos, quien conoce las secuencias de actos que 
se tienen que realizar en ellos y las ofrendas que se 
depositan en ellos.
La primera pregunta que guía este capítulo fue ¿si 
estos lugares, además de representar un patrimonio 
intangible de gran importancia para la comunidad, 
también presentan un patrimonio material? La pros-
pección realizada con Saumur en Exhu’ni permitió de 
identificar testimonios de estructuras religiosas (TPA) 
prehispánicas y las cerámicas que nos han sido pre-
sentadas por los habitantes son características del 
periodo posclásico (800-1200). Los lugares sagrados 
son los mismos lugares que contienen los vestigios 
arqueológicos de los santuarios antiguos. Estos pará-
metros hacen de los cerros, lugares propensos para 
crear un verdadero diálogo entre la arqueología y la 
memoria de los habitantes.
Los recintos rituales se ubican en lugares claves en 
relación con estas estructuras. los conjuntos de piedra 
son nombrado Walàzi, nombre que ha sido interpreta-
Quien habla con los cerros.indd   214 25/01/2019   07:16:52 p. m.
215
WENEYA’A Y EL MUNDO YECHHL’HIO
do como «el lugar de donde venimos» o «Lugar de 
Origen». La localización estratégica de los Walàzi, la 
actividad ritual realizada sobre los vestigios mismos, 
así como el alto valor religioso que se otorgan a los 
lugares donde se encuentran, me condujo a reconocer 
los I’ya de Exhu’ni como “locus” (Rappaport 1999) 
de resonancia. También considero los actos rituales 
efectuados en los I’ya como testimonios de una con-
tinuidad cultural basada sobre la resonancia de rituales 
ejercidos anteriormente sobre los mismos sitios.
La segunda pregunta fue ¿y cómo aparece este 
patrimonio en la memoria de la persona en’ne rií ka 
i’ya? Esta persona es quien realiza el diálogo con el 
pasado y lo hace stricto sensu ya que pronuncia un 
discurso ritual. A través de este discurso se trasmiten 
los mensajes canónicos. El ser humano concientiza 
más que en cualquier otro momento su posición en el 
mundo como integrante de todos los seres vivos, de 
Yeeziloyuu “comunidad-tierra”. A través del discurso, 
la persona experta guía metafóricamente a los partici-
pantes hacia el principio de la vida, en el lugar primor-
dial, en el lugar y en el momento en el cual todo em-
pezó, el «día de los días» zá nà zá. Llama a la Naná 
Xhunaxhi Biu’— la Reina Milagrosa Luna, que está 
vinculada con los principios de la humanidad. Se 
implora a Datá Àanio “Señor Maíz” para participar, 
así como Be’dil’la “Viento Frío” para que el Eeto, el 
Señor Cuidador del Lugar, ayude a los participantes 
en sus necesidades.
En las ofrendas están presentes semillas fundamen-
tales del sustento, hojas de los árboles frutales del 
cerro mismo, bebidas sagradas frías y calientes, cinco 
cigarros, copal y una pareja de ave. Aquellas son de-
positadas y vertidas en el Walàzi. La persona en’ne rií 
ka i’ya se coloca al Este del pozo y mira hacia el 
Oeste, hacia el descenso del astro solar donde viajarán 
los losto’ de las aves sagradas. El walàzi se encuentra 
entonces el centro de un eje cosmogónico, donde los 
dos puntos principales se relacionan con los del Sol. 
Los dos guajolotes, macho y hembra, así como todas 
las ofrendas presentes que reciben, sirven para marcar 
el respeto al nombre de en’ne, persona.
El mundo se está simbólicamente recreando y el 
individuo vive un instante en comunión con su me-
dioambiente. El discurso pronunciado y el consumo 
mutuo de la ofrendas entre el mundo divino y el mun-
do humano, traduce una conciencia de reciprocidad 
entre el medioambiente y el individuo. Más allá de la 
reciprocidad, se observa una inter-penetrabilidad físi-
ca y espiritual entre el medioambiente y el individuo: 
el losto’ de los seres humanos corre el riesgo de hun-
dirse en un lugar determinado, detenido en la tierra. 
La interactuación con el medioambiente es lo que 
permite devolver el losto’ al lugar donde pertenece y 
esto es, al ser humano que lo ha perdido. Los seres 
divinos de los I’ya en Exhu’ni se nombran Eeto. Eeto 
ha sido interpretado como “dios” —dios que se dife-
rencia de los seres sagrados cristianos—, Eeto se 
atribuye únicamente a los dioses de los I’ya. Resulta 
que el Eeto del lugar Walàzi Xheeni suele ser una 
serpiente gigante de color del arcoíris. Y que Lo Walàzi 
Xheeni es concebido en la memoria colectiva como 
un cerro lleno de agua.
El papel de los individuos e’ne ruyùni como maes-
tros de la comunicación con el mundo divino del 
medioambiente es explícita y también figuran como 
los guardianes del patrimonio material e inmaterial de 
la comunidad. La memoria que portan enseña una 
relación específica con los cerros de la comunidad. 
Esta relación garantiza la protección de un patrimonio 
material corroborado por las prospecciones arqueoló-
gicas con Saumur. También asegura la perennidad de 
un patrimonio intangible, valioso gracias a la ejecución 
de la acción ritual, la pronunciación del discurso litúr-
gico, el depósito y consumo de las ofrendas y el inter-
cambio de los metamensajes que se transmiten en ese 
momento.
Se denotan cuatro unidades temáticas que quise 
profundizar en los dos capítulos siguientes: (1) la sa-
cralidad de los cerros como resonancia de sus estruc-
turas religiosas anteriores, lugares que contienen el 
agua como recurso de vida y espacio donde se preser-
va el culto del ingreso a la tierra (cuevas, y ojos de 
agua) así como el acceso al cielo. (2) Datá Àanio el 
“Señor Maíz” como padre del sustento fundamental y 
esencia de la vida y el símbolo del maíz en general, 
como símbolo de la celebración de la vida. (3) La fi-
gura-recuerdo de la serpiente como guardián de esta 
esencia vital, guardián de los cerros, y dios Eeto de 
los cerros de los Bene’ Ya’a/Ben’ne I’ya. (4) Walàzi o 
“Lugar de Origen” como metáfora de la primer agua 
donde se fundó la vida, el lugar de donde provienen 
todos los Bene’ Ya’a.
Los resultados del quinto capítulo provienen de mis 
estancias en dos comunidades, Lashjochhj y Ya’ade 
donde he podido contar con el apoyo e involucramien-
to de dos maestros: Florentino Ambrosio (Ya’ade) y 
Ricardo Ambrosio (Lashjochhj). La presentación más 
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detalladas de tres cerros, Ya’a en específico, a través 
de su existencia en la memoria colectiva y la descrip-
ción de ciertos rasgos arqueológicos con mapas preli-
minares enseñan igualmente un vínculo con el pasado, 
tanto de forma material que intangible. Son igualmen-
te locus de resonancia.
En Lashjochhj (San Cristóbal Lachirioag), los ha-
bitantes narran la historia de su cerro Ya’awiz y de su 
antigua laguna: una serpiente vivía anteriormente en 
el cerro, luego se refugió en la laguna hasta que un 
grupo externo a la comunidad la mató. En Ya´a (San 
Andres Ya´a), la laguna Chhuazin es una etapa esencial 
en la realización de un ritual en el cerro Ya’a Yejzeche. 
Es un lugar clave para la comunicación con el mundo 
divino y específicamente, con un ser sagrado que 
existe en la memoria colectiva bajo la forma de una 
serpiente.
También se realizaron entrevistas a las personas 
expertas en rituales de sus comunidades o weneya’a. 
En ambas comunidades, ellas explicaron que también 
para los Bene’ Xhon, el corazón —graz— de cada 
nuevo miembro de la comunidad proviene de un cerro. 
Además, describieron un mundo yell’lhio del cual el 
ser humano es dependiente, específicamente a través 
de los conceptos de graz y de chope lhàchhe. La na-
tura de un individuo, de su graz depende del lugar de 
origen y del momento en el cual nació. Depende 
también de la posición de la Luna Xhnachh Bio’. El 
medioambiente, los elementos meteorológicos, los 
días y las posiciones de los astros influyen. Es decir, 
la esencia de una persona depende tanto de parámetros 
espaciales como temporales.
Los expertos y las expertas rituales también expli-
citaron el hecho de que el medioambiente tiene su 
lenguaje y ellos lo pueden leer. Pueden comunicarse 
con él y de esta forma con el mundo divino. Al igual 
que en Exhu’ni, la ayuda de Xhnachh Bio’ «Reina 
Luna», Be’do Belas «aire sagrado, aire trenza» y Ye-
la’mban o Yela’ban el Maíz como esencia de la vida, 
es esencial en la buena ejecución de un ritual.
El recorrido ritual que se presentó en Ya’a Yejzeche 
describió la forma en que el medioambiente se une al 
grupo de participantes que se convierte en “comunitas” 
(Rappaport, 1999). Enseñó también la preponderancia 
del pozo de agua bej como punto de atención en el 
ritual. Bej, al igual que Walàzi se convierte en el ritual 
desarrollado al centro del cosmos con los cuatro pun-
tos cardinales a su alrededor. De igual forma el wene-
ya’a dirige el proceso y guía al grupo hacia el amane-
cer de la historia gracias a sus discursos litúrgicos. Las 
ofrendas sellan de forma material esta metáfora del 
principio de la humanidad.
En Chhuazin, el pozo es la laguna misma, compren-
dida como la “boca-entrada de la laguna”, este signi-
ficado da nuevamente el énfasis sobre espacio acuáti-
co y en la importancia de la comunicación con la 
tierra en el cerro. Por otra parte, el maíz Yela’mban o 
Yela’ban, cuyo nombre refiere semánticamente a “la 
vida”, apareció otra vez como un elemento esencial 
vinculado con el alma de un individuo y con su cura-
ción cuando se desprende de un cuerpo.
La representación figurada ritualmente del pozo 
primordial, la pareja de aves que se convierte en el 
ritual como bene’ “persona”, su orientación de acuer-
do al Levante y al Poniente y los cuatro puntos cardi-
nales que rodean a los participantes, hace resonancia 
con la representación estilizada del universo en uno 
de los folletos del corpus de Lachewize (384v, AGI 
882), donde cada casa yo’o del cosmos se constituye 
de cuatro círculos con uno en el centro donde se dibu-
jan dos formas de gotas imbricadas una con la otra (las 
cabezas de las aves). La expresión Chha na Chha 
traduce nuevamente el momento y lugar liminal del 
“aquí y el ahora” cuando y donde se conecta el mundo 
humano con el mundo de lo invisible.
En Exhu’ni se halló que el cerro principal de la 
comunidad I’ya Si’nu es interpretado en la memoria 
colectiva como un cerro lleno de agua donde el Eeto 
de Walàzi Xheeni es una serpiente grande de color del 
arcoíris. Resulta que la memoria colectiva de Ya’a 
Yejzeche enseña que anteriormente vivía una serpien-
te en Chhuazin. Lo mismo ocurre en Lachxhoj, res-
pecto a las dos lagunas ahora desecadas de la comu-
nidad. También, en Ya’ade, don Fernando Bernal 
explicó que los pies de los arcoíris, pitaya’a “mecate 
del cerro” designan donde están los Bene’ Gula’, los 
Señores Viejos y que son unas serpientes grandes que 
viven en los cerros.
Toda esta relación entre los lugares sagrados de las 
comunidades, su historicidad como patrimonio mate-
rial, la relación entre el pozo sagrado, la laguna y la 
apelación de walàzi como lugar de origen; el papel del 
maíz en la narrativa como semilla de sustento funda-
mental y de riqueza vital, y la serpiente ha sido deta-
llado de forma explícita en el sexto y último capítulo. 
Asimismo, se analizó la relación entre narrativa fun-
dacional y paisaje sagrado y gracias a todo esto se 
pudo determinar y afirmar nuevamente el papel de las 
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mujeres y hombres weneya’a/ e’ne ruyùni como por-
tadores de memoria y protagonistas fundamentales en 
la transmisión y preservación del patrimonio material 
e intangible de sus comunidades.
El capítulo 6 retornó a las comunidades que bordean 
el río Yóo Xheeni en la región Le’ya, pero en dos co-
munidades distintas, las de Tagayu y de Debína. En 
ambas comunidades, los sitios de Rua Bel’lia Tsia e 
I´ya Xhína fueron estudiados a través de sus elementos 
arqueológicos, iconográficos, semánticos y mnemó-
nicos con el apoyo de los habitantes, de Jennifer 
Saumur y de Iván Rivera.
Realizando mis entrevistas en Exhu’ni, los habitan-
tes me mencionaban muchas veces un lugar que llaman 
ellos I’ya Espania. En la narrativa fundacional que he 
registrado con doña Jacinta, aprendí que antes de 
convertirse en Sol y en Luna, Datá Kíza y Naná Biu’ 
pintaron sus peripecias en este lugar. Inscribieron así 
el principio de la historia. Otro elemento importante 
de la tradición oral, es que este lugar es conocido como 
el lugar cuidado por Elàse (en Exhu’ni), Bel’la Walàzi 
(en Debína): una serpiente terrestre muy grande, guar-
diana de las riquezas de la divina tierra. Era notable 
que este lugar, además de contener un patrimonio 
material, era muy importante en la memoria cultural. 
Quería verlo.
En Tagayu, su nombre original es Rua Bel’lia Tsia, 
aunque también es muy conocido como I’ya Espania. 
A 30 metros de altura, la roca de Rua Bel’lia Tsia 
enseñaba efectivamente una pintura rupestre en la cual 
cada elemento tiene una envergadura de aproximada-
mente 1.60 metros. La escena representa una escolta 
de personajes con vestidos ceremoniales que salen de 
una cueva. La cueva se ubica justo debajo de una 
cascada, elemento natural que se llena a partir de las 
primeras lluvias fuertes del año.
Por otra parte, desde las laderas de Exhu’ni se pue-
de contemplar un cerro impresionante al orilla del río 
Yóo Xheeni. En la narrativa fundacional de Sol y Luna, 
Datá Kíza creó ahí el primer pozo y Naná Biu’ fue la 
primera en consumir su agua. Me contaron que de este 
pozo queda una laguna donde aún existe en su centro, 
una planta de maíz gigante y hermosa. En Debína 
aprendí otra narrativa acerca de la laguna. Aquella 
daba a entender que el cuerpo de agua tiene una rela-
ción estrecha con Di’iu nombre en tíza Debína para 
Cociyo, el dios de la lluvia. Quería conocer a la lagu-
na. Fue así que Amador Cruz y otros miembros de la 
autoridad agencial de este año me llevaron y me en-
señaron I’ya Xhína, un sitio amplio con su laguna en 
el centro, varias estructuras monumentales, plazas, 
residencias y espacios ceremoniales. Su estructura 
arquitectónica en TPA, el tipo de tumbas que han sido 
observadas y los tiestos indican un periodo de ocupa-
ción del principio del Posclásico.
En el promontorio sagrado me enseñaron el dintel 
de Bel’la Índa, en la cima del cerro. En la piedra apa-
recen grabadas dos serpientes emplumadas de nubes 
y de agua, dispuestas cara a cara. El nombre de Bel’la 
Índa fue elegido por la asociación a las serpiente con 
el agua y la lluvia, es el nombre literal de “Serpiente 
de Agua” un tipo de nube en forma de serpiente que 
arroja la lluvia y que es muy conocida en la región. Su 
nombre fue comparado con el de “Koo Sau” en dzaha 
dzaui y Quetzalcoatl en nauatl. El monumento de 
Di´iu, por otra parte, presenta el símbolo de Laa de la 
escritura saa, junto con el glifo del año.
La interpretación de sitio con los habitantes resultó 
primeramente al entendimiento de un concepto clave, 
el de Walàzi. El nombre de la laguna hizo hincapié con 
diferentes elementos que han sido predominantes a lo 
largo de la disertación y que constituyen otra unidad 
temática fundamental: el pozo de agua, el recinto ri-
tual, la serpiente y el lugar de origen. Rua Dínà Walàzi 
significa la “laguna primordial” o “laguna de los orí-
genes”. Esta laguna está también relacionada en la 
mnemónica de la comunidad con Di’iu (Cociyo).
Esta temática se encuentra conectada con lo que se 
observó en Lashjchchoj, su laguna y el testimonio oral 
de la serpiente que estaba conectada con ella. También 
con Chhuazin, donde el Bene’ya’a es una serpiente y 
también con lo Walàzi Xheeni donde el Eeto es una 
serpiente grande del color del arcoíris, elemento que 
en la región Xhon indica los lugares donde están los 
Bene’ Gula’ «Señores Viejos», quienes son serpientes 
grandes. Walàzi es el recinto ritual en Exhu’ni, Walàzi 
es la laguna de I’ya Xhína, es el lugar de origen que 
entiendo como la laguna primordial, la misma temá-
tica que aparece en Genealogía de Quiavini. De la 
misma manera interpreto la metáfora del pozo bej 
donde se depositan las ofrendas y las palabras de los 
discursos litúrgicos en las comunidades Xhon. Chhua-
zin reitera la significación de los estanques de agua 
como núcleo del espacio ritual.
Resultó luego a conclusiones sobre un patrimonio 
arqueológico significativo, desde Rua Bel’lia Tsia se 
ve a I´ya Xhína y viceversa. El primero está en con-
tacto con la tierra gracias a su cueva sobre una roca al 
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nivel del río y el segundo, se encuentra en contacto 
con el cielo al ubicarse en la cima del cerro. Ambos 
sitios tienen una semántica profunda en relación con 
la serpiente como guardiana del lugar y a la veneración 
del agua: agua de la tierra por una parte y agua del 
cielo por otra parte. En ambos casos, se entiende tam-
bién a la montaña como el lugar de profusión de 
sustentos vitales, de fertilidad, de vida, para los cuales 
el símbolo absoluto es el maíz. El vínculo entre Datá 
Àanio y Di’iu está presente en las fuentes precolonia-
les donde se puede apreciar la presencia del Señor 
Maíz en asociación estrecha con el Señor Lluvia. Se 
trata de una unidad temática que atraviesa los siglos.
Se estableció un paralelo entre ambos sitios y la 
interpretación del paisaje de Yuta Tnoho (Apoala) por 
Jansen en 1982, en la región Ñuu Dzaui: el paisaje de 
Yuta Tnoho fue ilustrado en el códice Tonindeye (p. 
18, 36) con su cueva Yahui Coo Maa, la Cueva Pro-
funda de la Serpiente y su peña alta Cahua Caandihui 
«el lugar donde está tendido el cielo». El Templo de 
la Serpiente Emplumada, representada en Tonindeye 
muestra un prototipo de templos, asociados con una 
cueva y a un paisaje específico. La temática definida 
en I’ya Xhína se trata de un lugar de veneración a la 
Serpiente Emplumada, en un sitio comprendido como 
el lugar de origen de los Ben’ne Le’ya donde en la 
memoria cultural se engendró el primer pozo de agua; 
lo anterior se complementa con la cueva ubicada 
opuestamente abajo, donde se refiere a una procesión 
ceremonial, que en la memoria cultural traduce el 
principio de la humanidad y el principio de la historia. 
Las temáticas comunes y la relación física y visual que 
existe entre los dos sitios me condujeron a considerar-
los como un gran conjunto relacionado con la lluvia 
y que hoy en día permanece conectado a ella, gracias 
a la memoria cultural de sus habitantes.
La identificación de Bel’la Índa, la serpiente em-
plumada, nombre de Quetzalcoatl en tíza le’ya y que 
corresponde a Bel Nis en dilla xhon, consta de la 
presencia del culto del dios en la región I’ya. La eva-
luación cronológica del sitio al principio del Posclá-
sico explica probablemente un contexto histórico en 
el cual se produjeron cambios culturales fuertes. Esto 
corresponde a la idea defendida por Jansen y Pérez 
(2007) según la cual, la difusión del culto del Señor 9 
Viento –o Quetzalcoátl– que se extendió desde la re-
gión tolteca, llegó a Monte Albán y fue descrita por el 
pueblo Ñuu Dzaui en sus códices. Este nuevo culto 
marca un cambio religioso que va en par con los cam-
bios políticos del periodo Clásico. I’ya Xhína presen-
ta la existencia de su culto en la región Le’ya.
Este sexto y último capítulo documentó que los 
espacios sagrados donde los weneya’a/e’ne ruyùni 
realizan los rituales, representan un valor histórico 
material e inmaterial que es colosal. Los rasgos ar-
queológicos presentados en las otras comunidades de 
la región, acerca de los lugares sagrados, reciben aquí 
una aclaración manifiesta. Las comunidades que bor-
dean el río Yóo Xheeni no solamente usaban los glifos 
calendáricos saa, el estilo cerámico similar al de los 
Valles Centrales en la misma época, las mismas es-
tructuras arquitecturales en TPA, las tumbas, sino 
además tenían convenciones glíficas con los Valles 
Centrales. La imbricación entre memoria cultural y 
memoria material es explícita: todos los testimonios 
orales indican un lugar de culto de gran importancia 
dedicado al culto del agua, a la profusión de sustentos 
vitales, así como al culto de la primera dinastía fun-
dadora. La memoria de los habitantes explica su pai-
saje y dentro de las narrativas se entiende la historia: 
las fuentes arqueológicas lo testifican.
Los cerros Ya’a/I’ya preservan en ellos el patrimo-
nio material de la comunidad y son el soporte del 
patrimonio inmaterial. Sobre los vestigios se realizan 
los actos rituales y la “comunitas” se conecta con su 
pasado, con su conciencia identitaria de longue durée. 
Es así que los individuos weneya’a/e’ne ruyùni logran 
dar una materialidad a la memoria cultural que portan 
para la comunidad, así como de reunir lo material con 
lo inmaterial, el pasado con el presente y lo sagrado 
con lo prosaico. Ellos asumen un papel protagónico 
como portadores de memoria.
Entre sus sesiones interpretativas, weneya’a y e’ne 
ruyùni interactúan con todos estos datos a través del 
maíz o del oráculo, comunicándose con los seres del 
mundo divino, los dioses Señor Maíz, Señor Viento, 
Señor Serpiente de la Montaña y la diosa Señora Luna. 
Los saberes que preservan, que manejan, las narrativas 
que transmiten, los discursos litúrgicos que pronuncian 
y el cuidado del paisaje comunitario que enseñan, es 
fundamental para la protección del patrimonio cultural 
saa. Entre todo esto, la preservación de su lengua es 
crucial. Ellas y ellos son “portadores de memoria,” 
guardianes del patrimonio saa.
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Glosario
En’ne ruyù xhu’ persona que lee el maíz (persona 
experta en rituales)
En’ne rií ka i’ya persona que va en el cerro 
(persona experta en rituales)
En’ne I’ya habitante de la Sierra
En’ne ruyùni “persona que cuida algo/
alguien”, persona experta en 
rituales
Etsa’a íkinì enojo (la cabeza calentada)
Exhu’ni Abejones
Keeli las estrellas (eeli en el singular)
Ken’ne Saa los Zapotecos (nombre genérico)
Ken’ne yíeeto Personas que tienen doble 
corazón de estrella o cometa 
fugaz y ardiente.







Inda el agua, la lluvia
I´ya el cerro
Íy’ya piedra (también flor en otros 
contextos)
Iza el año solar y el sol
Ken’ne las personas, los habitantes
Kuatsa la parte superior del mundo, 
cielo
làzi semilla, esencia, corazón, sede 
de las emociones
Layetzi Ixtlán
Le’ya región lingüística de Ixtlán
Lo I’ya en, sobre el cerro
Losto’ el corazón, el alma
Lula’a la ciudad de Oaxaca
Naná Madre, Señora
Tíza Le’ya (Zapoteco del sector de Ixtlán), variante de 
Exhu’ni (San Miguel Abejones)
Bel’la Índa Serpiente de Agua, una nube 
muy grande y negra en forma 
de serpiente, asociada con el 
naualismo y con un ser divino 
que trae lluvias fuertes.
Bel´lia Cueva (en la variante de 
Macuiltianguis)
Benitda’ Atepec
Biye Ciclo de 260 días en el corpus 
de Villa Alta (el significado 
no ha sido identificado en las 
variantes actuales)
Biu’ la Luna
Chupa làzi Dos corazones (en referencia al 
naualismo)
Dàa Frijol
Datá Àanio Señor (Padre) Maíz
Datá Bedil’la Señor (Padre) Viento Frío
Datá Kíza Señor (Padre) Nuestro Sol
Debína Luvina
Di’iu Cociyo, el trueno, ser divino 
del trueno en la variante de 
Luvina
Dína La laguna, el pantano, el pozo 
de agua




Eeto divinidad que no pertenece al 
panteón cristiano
Elàto’ Guelatao
Èl’lubàbe limpiar algo, barrer algo
Èl’lubà na xhu’ limpiar con el maíz
En’ne persona, habitante
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Naná Xhunaxhi Biu’ Madre Divina Luna
Needa camino, logos
Pitaya’a “el mecate del cerro”, el arcoíris
Ro’ La boca, la entrada
Rua La boca, la entrada (en las 
variantes de Macuiltianguis y 
Luvina)
Rul’la yetzi leer el libro, el oráculo
Ruyù xhu’ cuidar el maíz (en el contexto de 
una lectura mántica)
Rul’lubàbe na zita, barrer con el huevo, con 
 na xhu’  el maíz
Sin yeezi tequio
Saa término genérico para los 
zapotecos
Tagayu Macuiltianguis
Tíza lengua, palabra, narración, 
discurso
Tíza keri nuestra lengua [de Exhu’ni]
Tíza exhu’ni el zapoteco de la variante de 
Exhu’ni
Totdè’ abajo
Yeezi el pueblo, la comunidad
Yeeziloyuu la tierra, el mundo
Yeeziloyuu Àani la tierra viva
Yo’o la casa
Yóo el río
Yóo Xheeni el Río Grande
Yuu la tierra
Ulatda’ las personas que vivieron antes
Walàazi espacio sagrado en los cerros
Wdiu’ Cociyo, el trueno, ser divino del 
trueno
Weeni partera













Yezilóoyúu Àanióo la Tierra Viva
Yíeeto estrella fugaz o cometa ardiente 
que es asociado al corazón 
doble de una persona.
Yibel’la el inframundo








dilla xhon (Zapoteco del sector Cajonos), variante de 
Ya’ade (San Francisco Yatee)
Bej pozo
Be’las el Señor Viento Frío
Beljw Xhsil la estrella de la mañana
Benegwlas las personas que vivieron antes
Bene’ Saa los Zapotecos (nombre genérico)
Bene’ Ya’a los habitantes de la Sierra
Bio’ la Luna
Biye el ciclo de 260 días en el corpus 
de Villa Alta (el significado 






Chhebej limpiar, curar, proteger
Chhen grande
Chhua la boca, la entrada
Chope Lhàchhe dos corazones (en al naualismo)
Dilla xhidza zapoteco del Rincón
Dilla xhon zapoteco de los habitantes 
cajonos
Gabil’la el inframundo
Graz espíritu, el alma, el espíritu, el 
ser, su vida.
Gwzio Cociyo, el relámpago, Señor 
Relámpago
La’ la ciudad de Oaxaca
Làchhe semilla, corazón, alma
Làchhdo semilla, corazón, alma
Lachewize Villa Alta
Lashjochhj Lachirioag
Latj lugar, espacio geográfico o 
temporal
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Lï Neanh la Chinantla
Llinlao tequio
Lo Ya’a de la Sierra
Lej variante lingüística de la región 
de Ixtlán
Ljxill San Francisco Cajonos
Nhis el agua, la lluvia
Samtio San Miguel Cajonos
Taba Tabaa
Wbill el Sol
Weneya’a “quien habla a los cerros”, 
persona experta en rituales
Xjollo’ Zoogocho
Xhnachh yell’lhio Divina Madre Tierra






Yela Mmban el Maíz como elemento básico 
de sustento, vida, sangre de la 
menstruación de las mujeres.
Yell’lhio el mundo
Yhalhalj Yalalag
Yego Xhen el río Cajonos
Yell el pueblo, la comunidad
Yíbedo Un tipo de estrella fugaz, bola 
de fuego o cometa ardiente 
que se puede caer en la tierra, 
el alma de un ser humano.
Yichj chha’a enojo (la cabeza calentada)
Yeba el cielo
Yego el río




Zin la laguna, el pantano, el pozo de 
agua
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Resumen
con el tiempo, transmiten símbolos fundamentales del 
patrimonio de los Bene’ Ya’a/En’ne I’ya. A través de 
entrevistas, los y las weneya’a de las regiones Xhon 
(Cajonos) y Le’ya (Ixtlán) describieron y explicaron 
definiciones, asuntos y experiencias concernientes a 
las práticas mánticas que realizan. En este apartado se 
documentan también tres sesiones mánticas realizadas 
en la comunidad de Exhu’ni (Abejones) dando aten-
ción especial al papel de la o el weneya’a, a los símbo-
los representados en las lecturas, sus interpretaciones, 
y su significado en la lengua tíza Exhu’ni (zapoteco 
de Abejones), así como a los discursos pronunciados 
en estas ocasiones.
Con la finalidad de contextualizar históricamente 
las actividades de los expertos en rituales, a continua-
ción se presenta un corpus de textos mánticos com-
puesto de un centenar de librillos redactados durante 
el siglo xvii por los expertos en rituales de Lachewize 
(Villa Alta). Dichos documentos representan un patri-
monio cultural crucial para los descendientes de sus 
autores, los Bene’ Ya’a/En’ne I’ya, porque podrían 
ayudar al fortalecimiento de la tranmisión de saberes 
cardinales constantemente amenazados la estructura 
colonial impulsada desde el siglo xv. Estos pequeños 
cuadernos de apenas unos centímetros de longitud, 
resguardan los saberes mánticos de sus ancestros y la 
cuenta de los días que se manejaba. Los textos mues-
tran la importancia de la actividad mántica y de la 
consulta del tiempo en la actividad ritual, y gracias a 
ellos se comprende el papel fundamental de los exper-
tos en la vida ritual, terapéutica, social, comunal y 
simbólica de sus comunidades.
El análisis del corpus se hizo desde la lengua ori-
ginaria y desde la perspectiva de habitantes de la re-
gión. Para esto se realizó un taller de estudio colectivo 
con maestros del sistema comunitario y bilingüe de la 
región que hasta entonces deconocían el corpus y su 
contenido. El taller se dedicó principalmente al análi-
El objetivo de este trabajo es documentar e interpretar 
el actual patrimonio cultural saa (zapoteco) de los 
Bene’ Ya’a/En’ne I’ya, los habitantes zapotecos de la 
Sierra Norte de Oaxaca. Dicho patrimonio es estudia-
do a partir de dos vertientes: por los símbolos trans-
mitidos por los expertos en rituales durante sus inter-
pretaciones mánticas y por el significado del paisaje 
sagrado en la memoria cultural. Ambas vertientes de 
la investigación están consideradas desde una pers-
pectiva histórica y se presentan en paralelo con el 
análisis de documentos mánticos antiguos y con el 
registro arqueológico del paisaje sagrado. Debido a la 
importancia del significado que dan los herederos 
culturales a estos símbolos y al paisaje, tanto la docu-
mentación como la interpretación del patrimonio saa 
fueron resultado de una estrecha colaboración con los 
habitantes de las comunidades donde se realizaron las 
investigaciones.
En la variante dilla xhon (zapoteco cajonos) las 
personas expertas en actividades mánticas, curativas 
y rituales son nombradas weneya’a, que significa li-
teralmente “quien habla con los cerros”. Las personas 
weneya’a dan significado al patrimonio cultural de sus 
comunidades, a sus lugares sagrados, a su tiempo li-
túrgico, a la vida y a la muerte. Igualmente curan a los 
enfermos, aconsejan a los futuros matrimonios e inte-
gran a los recién nacidos dentro de la comunidad, todo 
esto de acuerdo con el paisaje sagrado. Las personas 
weneya’a son quienes dan continuidad a la existencia 
de las historias fundacionales, las palabras sagradas, 
los discursos ceremoniales, las plantas medicinales y 
los valores fundamentales de sus comunidades.
Para acceder a los símbolos que permanecen en la 
memoria cultural, la primera vertiente de este estudio 
se enfoca en las prácticas mánticas, y los discursos 
litúrgicos pronunciados en ellas, realizadas por los 
weneya’a. Estas actividades se han transmitido desde 
tiempos prehispánicos y aunque han sido moldeadas 
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sis de los nombres de los días que aparecen anotados 
dentro de los Biye —los ciclos sagrados de 260 días— 
del corpus en zapoteco tíza Ya’a/tíza I’ya (variantes 
de la Sierra Norte). La colaboración de los maestros 
y sus interpretaciones del posible significado del Biye, 
permitieron documentar nuevas y actuales considera-
ciones respecto al corpus. A su vez, los maestros po-
drán difundir en sus comunidades el conocimiento del 
Biye y del corpus en general, y por lo tanto del patri-
monio de los habitantes.
Después de estudiar el contexto histórico de las 
actividades mánticas y de efectuar el diálogo entre el 
pasado y el presente gracias a los maestros y los Biye 
del siglo xvii, se observa en este trabajo que el papel 
de las personas weneya’a no se limita a ejercer la 
actividad mántica, sino también a la realización de 
rituales en los cerros protectores de las comunidades. 
Las y los wenya’a encarnan aquí el papel de guardia-
nes de estos lugares y de conservadores de su patri-
monio.
A partir de aquí se inicia con la segunda vertiente 
de la investigación donde se ilustra la historicidad de 
estos lugares y lo que simbolizan en la continuidad de 
la memoria cultural. Para ello se presentan los lugares 
sagrados de las comunidades Exhu’ni (San Miguel 
Abejones), Lashjochhj (San Cristobal Lachirioag) y 
Ya’ade (San Juan Yatee). Estos lugares son documen-
tados desde una prospección arqueológica e interpe-
tados a través de rituales, sus discursos litúrgicos y las 
explicaciones de los weneya’a sobre la relación entre 
los habitantesy su medioambiente.
Para concluir con la historicidad de los lugares 
sagrados y su importancia como patrimonio cultural 
tanto material como intangible, se describen los sitios 
sagrados I’ya Xhína (el Cerro Perico) y Rua Bel’lia 
Tsia (conocido como Cueva España), que pertenecen 
a las comunidades de Debína (San Juan Luvina) y 
Tagayu (San Pablo Macuiltianguis) respectivamente. 
Estos dos sitios sagrados unen de forma emblemática 
el patrimonio material e intangible a través de tres 
elementos principales: narraciones fundacionales, 
términos explicados por los habitantes y saberes de 
los weneya’a. Aunado a lo anterior, la descripción del 
paisaje sagrado, los vestigios arqueológicos y la me-
moria de los habitantes proporcionaron nuevas infor-
maciones sobre la historia de los Bene’ Ya’a/En’ne I’ya.
Este estudio manifiesta que las personas weneya’a 
portan y preservan el significado del paisaje sagrado, 
el patrimonio material de las comunidades y los sím-
bolos transmitidos en el patrimonio inmaterial de la 
memoria. Los y las weneya’a son indispensables para 
la identidad y la cultura de sus comunidades. Sus 
conocimientos así como la lengua tíza Ya’a/tíza I’ya 
se inscriben dentro de una continuidad cultural del 
pueblo saa (zapoteco). El reconocimiento, la preser-
vación y revitalización de estos conocimientos es una 
lucha que acontece cotidianamente y que presenta 
desafíos esenciales para el futuro de sus comunidades, 
como pueblo indígena oprimido por una estructura 
colonial que amenaza su cultura, su lengua, su identi-
dad, sus territorios, y en fin de cuentas, sus derechos 
humanos.




Weneya’a—“Who Speaks with Mountains”:
Memory, Divination and Sacred Landscape in the Sierra Norte of Oaxaca.
their mantic activities. Also, three mantic sessions will 
be documented in this section, focusing on the role of 
the Weneya’a, the symbols appearing during readings, 
their interpretations and their meaning in the Tíza 
Exhu’ni language (Zapotec from Abejones), and 
speeches uttered in these occasions.
To give a historical context to the activities of the 
ritual experts, the next section will present a corpus of 
hundred mantic texts presented as small booklets 
written in the 17th century by ritual experts from 
Lachewize (Villa Alta). These booklets are crucial 
cultural heritage for the Bene’ Ya’a/En’ne I’ya, de-
scendants of their authors, because they could help 
reinforce the transmission of essential wisdom con-
stantly threatened by the colonial structure imposed 
since the 15th century. These few centimeters long 
booklets, protect ancestral mantic knowledge and the 
count of time used in ancient times. These texts show 
the importance of mantic activity and time consultation 
in ritual activity, and thanks to them the fundamental 
role of experts in rituals is understood, as well as the 
therapeutical, social, communal and symbolic life in 
the communities.
The analysis of the corpus was done in native lan-
guage and from the perspective of teachers of the bi-
lingual schools of the community through a study 
group. Up to that moment the teachers were not famil-
iar with the corpus and its contents. The study group 
focused mainly on the analysis of days and their 
names, written in the Biye − 260 days sacred cycle − 
included in the corpus in Zapotec dilla ya’a/tiza i’ya 
(variants of the Sierra Norte). The collaboration with 
the teachers and their interpretations of the possible 
meanings of the Biye allowed to document new and 
modern considerations with regard to the corpus. 
Consequently, and from now on, the teachers will be 
able to spread knowledge of the Biye and the corpus 
in their communities.
This study documents and translates the Saa (Zapotec) 
cultural heritage of the Bene’ Ya’a/En’ne I’ya peoples, 
the Zapotec inhabitants of the Sierra Norte of Oaxaca. 
This heritage is studied by using two major approach-
es: the symbols transmitted during rituals and mantic 
interpretations executed by ritual experts and the 
meaning of the sacred landscape in cultural memory. 
Both approaches were considered from a historical 
perspective and are presented with the analysis of 
ancient mantic documents and the archaeological re-
cord of the sacred landscape. Due to the importance 
given to symbols and landscape by the Zapotec peo-
ples, the documentation and interpretation of the 
heritage of the Saa is the result of a tight collaboration 
with peoples of the communities involved in this work.
The ritual experts in mantic, healing and ritualistic 
activities of the Dilla Xhon variant (Cajonos Zapotec) 
are called Weneya’a, which means “the one who 
speaks with the mountains”. The Weneya’a give mean-
ing to the cultural heritage of their communities, to 
their sacred places, to their religious calendar, to life 
and death. They also heal the sick, give advice to future 
married couples and include new-borns as part of the 
community, all of this according to their sacred land-
scape. The Weneya’a give continuity to the cosmog-
onic narratives, sacred words, ceremonial speeches, 
herbal medicine and fundamental values of their 
communities.
To have access to the symbols contained in cultur-
al memory, the first approach in this study will focus 
in mantic practices and liturgical speeches performed 
by the Weneya’a. These activities have been passed 
on from prehispanic times and continue transmitting 
fundamental symbols of the Bene Ya’a/En’ne I’ya 
heritage despite changes throughout time. With the 
help of interviews, the Weneya’a from the Xhon (Ca-
jonos) and Le’ya (Ixtlán) regions described and ex-
plained definitions, topics and experiences concerning 
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After the study of the historical context of mantic 
activity and after making possible a dialogue between 
past and present thanks to the teachers and the 15th 
century Biye, one can observe in this study that the 
role of the Weneya’a is not limited to mantic activity 
but also to the execution of rituals in the mountains 
that protect the communities. The Weneya’a perform 
the role of guardians and protectors of their heritage.
From here on the second approach of this study will 
take place, that is, the historicity of sacred places and 
their symbology in cultural memory. The sacred plac-
es of the communities Exhu’ni (San Miguel Abejones), 
Lashjochhj (San Cristobal Lachirioag) and Ya’ade 
(San Juan Yatee) will be described. These places are 
documented through prospected and interpreted ritu-
als, liturgic speech and explanations from the Weneya’a 
about the relationship between human and the envi-
ronment.
The sacred places I’ya Xhína (el Cerro Perico) and 
Rua Bel’lia Tsia (known as Cueva España), belonging 
to Debína (San Juan Luvina) and Tagayu (San Pablo 
Macuiltianguis) respectively, will be described to 
conclude the historicity of sacred places and their 
importance as material and immaterial cultural herit-
age. These two sacred places bind together tangible 
and intangible heritage through three main elements: 
creation narratives, terminology explained by their 
inhabitants and Weneya’a wisdom. These elements 
and the description of the sacred landscape, archaeo-
logical remains and collective memory provided new 
information about the history of the Bene’ Ya’a/En’ne 
I’ya.
This work attests that the Weneya’a carry and pre-
serve the meaning of the sacred landscape, the mate-
rial heritage of their communities and the symbols 
transmitted as intangible heritage through memory. 
The Weneya’a are indispensable for the identity and 
culture of their communities. Their knowledge and 
language Dilla Ya’a/Tíza I’ya are part of a cultural 
continuity of the Saa (Zapotec) peoples. The recogni-
tion, preservation and revitalization of this knowledge 
is a struggle that takes place continuously and intro-
duces crucial challenges for the future of their com-
munities, as indigenous peoples oppressed by a colo-
nial structure that threatens their culture, language, 
identity, territory, and therefore their human rights.




Weneya’a—“wie spreekt met Bergen”: 
geheugen, divinatie en heilig landschap in de Sierra Norte van Oaxaca.
uiteraard zijn in de loop der tijd veranderingen opge-
treden maar ze geven tot op heden fundamentele 
symbolen door van het erfgoed van de Bene’ Ya’a/
En’ne I’ya. In interviews beschrijven Weneya’a uit de 
regio’s Xhon (Cajonos) en Le’ya (Ixtlán) de concepten 
en ervaringen gerelateerd aan hun mantische praktijk. 
In deze sectie worden drie mantische sessies in het 
dorp Exhu’ni (Abejones) gedocumenteerd, waarbij 
specifiek ingegaan wordt op de rol van de Weneya’a, 
op het belang van het rituele taalgebruik en op de 
symboliek die een rol speelt in hun interpretaties.
Om de activiteiten van de hedendaagse rituele ex-
perts in historische context te plaatsen wordt een 
corpus van mantische teksten geanalyseerd die in de 
17e eeuw vastgelegd zijn in een honderdtal boekjes 
opgesteld door experts uit Lachewize (Villa Alta). 
Deze verzameling teksten van hun voorouders is cul-
tureel erfgoed van zeer hoge waarde voor de Bene’ 
Ya’a/En’ne I’ya, aangezien ze kunnen helpen bij het 
overbrengen en in stand houden van oude kennis, die 
sinds het begin van het koloniale tijdperk in de zes-
tiende eeuw bedreigd wordt.
In deze kleine documenten zijn de mantische ritu-
elen van hun voorouders bewaard en ook de oude 
kalender. We krijgen hierdoor een goed beeld van de 
belangrijke rol die de inheemse rituele specialisten 
speelden in het leven van de gemeenschap en van de 
verwevenheid van hun therapeutische kennis met re-
ligieuze wereldbeschouwing.
De tekstverzameling werd vanuit de oorspronkelij-
ke taal bestudeerd en geanalyseerd vanuit de visie van 
de inheemse bevolking, middels een studiegroep be-
staande uit docenten betrokken bij het tweetalig on-
derwijs in de gemeenschap. Zij hadden geen voorken-
nis over deze tekstverzameling. De studiegroep hield 
zich in de eerste plaats bezig met onderzoek naar de 
terminologie van de dagen die onderdeel uitmaken van 
de Biye kalender (de heilige cyclus van tweehonderd-
Deze studie beoogt bij te dragen aan de documentatie 
en de interpretatie van het Saa (Zapoteekse) culturele 
erfgoed van de Bene’ Ya’a/En’ne I’ya, de Saa (Zapo-
teekse) inwoners van de Sierra Norte van de Mexi-
caanse deelstaat Oaxaca. Twee aspecten van het cul-
turele erfgoed staan hierbij centraal. Ten eerste de 
symboliek die door de rituele experts wordt doorge-
geven tijdens hun mantische interpretaties. Ten twee-
de de betekenis van het heilige landschap in het cul-
turele geheugen. Beide aspecten worden beschouwd 
in hun historische dimensie, en vergeleken met ener-
zijds de inhoud van oude mantische geschriften en 
anderzijds de archeologische gegevens over het heili-
ge landschap.
De culturele erfgenamen hechten tot op heden veel 
waarde aan deze symbolen en aan dit heilige landschap 
en hebben daarover veel kennis bewaard. Daarom is 
in dit onderzoek nauw samengewerkt met de lokale 
gemeenschappen.
In de Dilla Xhon variant van de Zapoteekse taal 
(Cajonos Zapotec) worden de deskundigen in divina-
tie, genezing en rituelen Weneya’a genoemd, hetgeen 
betekent ‘zij die met de bergen spreken’. De Weneya’a 
geven hun visie op de betekenis van het culturele 
erfgoed, de heilige plaatsen, de religieuze kalender, 
het leven en de dood. Zij genezen zieken, geven raad 
aan personen die gaan trouwen en integreren de pas-
geborenen in de gemeenschap. Daarbij betrekken ze 
hun brede kennis over het heilige landschap. De We-
neya’a zorgen voor de continuïteit van kennis omtrent 
oorsprongsverhalen, sacrale teksten, ceremoniëel 
taalgebruik, medicinale planten en de fundamentele 
waarden van de gemeenschap.
Om inzicht te verkrijgen in de symbolen die be-
waard zijn in het culturele geheugen besteedt deze 
studie in de eerste plaats aandacht aan de mantische 
handelingen en de ceremoniële teksten van de Weney-
a’a. Deze zijn overgeleverd uit pre-Spaanse tijden: 
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zestig dagen). De samenwerking met de docenten en 
de interpretaties die zij leverden over de Biye kalender 
leidden tot nieuwe inzichten in de tekstverzameling. 
Door het gezamenlijke onderzoek kregen de docenten 
nieuw materiaal ter beschikking hetgeen behulpzaam 
kan zijn bij de overdracht van kennis omtrent de Biye 
kalender en de tekstverzameling aan de gemeenschap.
Door de studie van de historische context van de 
mantiek en van de Biye kalender ontstaat dankzij de 
studiegroep een dialoog tussen het verleden en het 
heden. Daarbij wordt duidelijk dat de rol van de We-
neya’a niet beperkt is tot mantische rituelen, maar ook 
belang is bij rituelen in de bergen, die de beschermers 
zijn van de gemeenschap. De Weneya’a spelen zo-
doende een cruciale rol bij het beschermen en door-
geven van het culturele erfgoed.
Vanaf dit punt richt de dissertatie zich op de vraag 
naar de rol van het heilige landschap en de symboli-
sche waarde daarvan in het culturele geheugen. De 
heilige plaatsen van de gemeenschappen Exhu’ni (San 
Miguel Abejones), Lashjochhj (San Cristobal Lachi-
rioag) en Ya’ade (San Juan Yatee) zijn nader in be-
schouwing genomen. Deze plaatsen zijn gedocumen-
teerd middels een archeologische prospectie en 
geïnterpreteerd in het licht van de hedendaagse ritue-
len, ceremoniële teksten en de visies van de Weneya’a 
op de relatie van de mens met de natuurlijke omgeving.
Tenslotte worden beschrijvingen gegeven van de 
heilige plaatsen I’ya Xhína (el Cerro Perico) en Rua 
Bel’lia Tsia (ook bekend als Cueva España), horend 
bij respectievelijk Debína (San Juan Luvina) and 
Tagayu (San Pablo Macuiltianguis), met als doel de 
vraag te beantwoorden welke rol deze plaatsen in de 
geschiedenis spelen en hun belang voor zowel mate-
rieel als immaterieel erfgoed. Deze twee heilige plaat-
sen verbinden het materiële en het immateriële erfgoed 
middels drie belangrijke aspecten: oorsprongsverha-
len, specifieke terminologie van de inheemse bevol-
king en de wijsheid van de Weneya’a. Deze beschrij-
ving van het heilige landschap, het daarbij behorend 
archeologisch materiaal en kennisoverdracht via het 
collectieve geheugen van de inheemse bevolking leidt 
tot nieuwe kennis over de geschiedenis van de Bene’ 
Ya’a/En’ne I’ya.
Deze studie toont aan dat de Weneya’a een belang-
rijke rol vervullen bij het behouden en doorgeven van 
kennis over de betekenis van het heilige landschap, 
zowel van het materiële erfgoed van hun gemeenschap 
als van het immateriële erfgoed bestaande uit symbo-
liek en cultureel geheugen. Als zodanig zijn zij onmis-
baar voor het behoud van de identiteit en de cultuur 
van hun gemeenschap. Hun kennis en de Dilla Ya’a/
Tíza I’ya taal zijn onderdeel van de culturele continu-
iteit van het Saa volk (de Zapoteken). De erkenning, 
het behoud en het revitaliseren van cultureel erfgoed 
is een voortdurende strijd, die de gemeenschappen 
voor continue uitdagingen plaatst wat betreft hun 
toekomst als inheems volk, onderdrukt door een ko-
loniale structuur, die een bedreiging vormt voor hun 
cultuur, hun taal, hun identiteit, hun territorium en hun 
mensenrechten.
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